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religiöser	 Systeme	 und	 einer	 globalisierten	 und	 zugleich	 stark	 in	 Traditionen	 verwurzelten	
Gesellschaft	Platz	finden.
	 Die	 ethnographischen	 Beschreibungen,	 die	 einen	 großen	 Teil	 dieser	 Arbeit	 ausmachen,	
beruhen	 auf	 den	 Forschungen	 zweier	 Feldaufenthalte	 im	 Kathmandutal:	 im	 Sommer	 2008	












  1.1 Fragestellung und Hypothesen
Die	große	Frage,	die	sich	wie	ein	roter	Faden	Band	durch	diesen	Text	zieht,	hat	mich	nicht	von	
Anfang	an	durch	den	Forschungsprozess	begleitet.	Sie	ist	vielmehr	einer	nüchternen	Feststellung	
geschuldet:	 Die	 Nyakū	 Jātrā	Matayā	 ist	 so	 komplex,	 so	 heterogen	 und	 mit	 verschiedensten	
Bedeutungen	aufgeladen,	dass	eine	erschöpfende	Beschreibung	aller	Facetten	des	Festivals	den	





und	 individuelles	 Auftreten;	 karnevaleske	 Ausgelassenheit	 und	 fromme	 Anstrengung;	 sowie	
alles	umspannende	Kosmologie	neben	ganz	persönlichem	Tod.	Und	eben	diese	Pluralität	findet	
sich	im	heterogenen	Verhalten	der	Teilnehmer_innen	der	NJM	wieder.	Daher	die	Frage:
Wie kann die große Bandbreite des rituellen Handelns während der Nyakū Jātrā Matayā 
und insbesondere der zentralen Prozession Matayā erklärt werden?
Einleitung
Dieser	Frage	möchte	ich	mich	mit	vier	Annahmen	nähern:
Religiöse Pluralität ermöglicht verschiedene Perspektiven auf das Festival•	
Es gibt verschiedene Motive für die Teilnahme•	
Es gibt mehr als ein Skript, welches das rituelle Verhalten vorgibt•	
Rituelles Handeln wird durch die Teilnehmer_innen selbst gestaltet•	
  1.2 Verwendung und Schreibweise von Begriffen, Transliteration
Einige	der	in	dieser	Arbeit	verwendeten	Begriffe	wie	Religion und Ritual lassen sich nur schwer 





bestimmten	 Kategorien	 zuzuordnen,	 wie	 es	 zum	 Beispiel	 Ronald	 Grimes	 (1995:	 40-57)	
vorschlägt.	Besonders	bei	Matayā	liegen	Vorgabe	(Ritualisierung),	Erwartung	(Anstandsregel),	
Zwang	 (Zeremonie),	Wunsch	 (Magie),	Notwendigkeit	 (Liturgie)	 und	Spiel	 (Feier)	 sehr	 dicht	
beieinander	und	drücken	sich	im	unterschiedlichen	rituellen	Verhalten	teilnehmender	Personen	
und Gruppen aus. 
	 Ich	habe	 für	die	Gesamtheit	der	Rituale,	welche	die	Nyakū	Jātrā	Matayā	ausmachen,	den	
Begriff	Festival	gewählt,	um	damit	dem	langen	Zeitraum	sowie	der	Heterogenität	und	häufigen	
Gleichzeitigkeit	 des	 rituellen	Geschehens	Ausdruck	 zu	 verleihen.	 So	wie	 bei	 einem	 großen,	


























wenn dieses (besonders am Wortende) von den Newar nicht ausgesprochen wird.
Begriffe,	 die	 auch	 in	 den	 meisten	 wissenschaftlichen	 Texten	 (inzwischen)	 ohne	 Diakritika	
geschrieben	 werden,	 gebe	 ich	 in	 dieser	 Form	 den	 Vorzug.1	 Emische	 Begriffe,	 auf	 die	 ich	 in	
lateinischer	Schrift	ohne	Diakritika	gestoßen	bin	und	die	ich	nicht	in	Devanagari	ausforschen	
konnte,	gebe	ich	in	dieser	Schreibweise	wieder,	das	gilt	auch	für	Personennamen.
Nepali	 Begriffen	 gebe	 ich	 dann	 den	 Vorzug,	 wenn	 diese	 auch	 im	 Sprachgebrauch	 meiner	
Informant_innen	beziehungsweise	in	schriftlichen	Quellen	häufiger	verwendet	werden	als	ihre	
Newari	Gegenstücke.2	Religiöse	Begriffe	werden	 in	 ihrer	Sanskritform	wiedergegeben,	wenn	
sie	 überwiegend	 so	 verwendet	werden	beziehungsweise	 das	 hochreligiöse	Verständnis	 dieser	
Begriffe	betont	werden	soll.
  1.2.2 Gendergerechte Schreibweise
Die	 Gesellschaft	 der	 Newar	 ist	 immer	 noch	 von	 Männern	 und	 einem	 komplementären	


















3	 Geschlechtsspezifische	 Domänen	 existieren	 immer	 noch	 besonders	 im	 rituellen	 und	 musikalischen 
Bereich,	siehe	auch	Toffin	2007:	384-408.
Einleitung
Männern	 oder	Frauen	 ausgeführt	werden	 (dürfen)	 –	wie	 bei	 den	 priesterlichen	Aufgaben	 im	
Rahmen	der	beschriebenen	Rituale	–	trage	ich	diesem	Umstand	Rechnung	und	verzichte	auf	die	
Verwendung	entsprechender	Suffixe.




  1.3.1 Geschichte der Newar und des Kathmandutals







und	 gehört	 zur	 tibeto-birmanischen	 Sprachfamilie.	Der	 Begriff	Kirāta,	 der	Name	 der	 letzten	





nördliche,	 wie	 auch	 südliche	 Nachbar_innen	 wider.	 Ansonsten	 ungebräuchliche	












4	 Martin	Gaenszle	beschäftigt	sich	in	Origins und Migrations	(2000:	2-8)	ausführlich	mit	dem	Begriff	Kirāta:	
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  1.3.2 Kultur und Religion(en) der Newar
Während	der	Mahāyāna-Buddhismus	im	zwölften	Jahrhundert	aus	der	Region	seines	Ursprungs	
in Nordindien verschwand5,	 blieb	 er	 in	 der	 Himalaya-Region	 weiterhin	 lebendig.	 Besonders	





sowie	 zivilen	 Berufen	 nachzugehen.	 In	 ihrem	 Selbstverständnis	 blieben	 sie	 aber	 trotzdem	
Mönche.	Die	Mönche	(Śākyabhikṣus)	und	die	Priester	(Vajrācārya)	bildeten	mit	ihren	Familien	














43)	„the	most	striking	fact	about	 this	hierarchy	is	 that	 it	 is	 twin-headed“:	auf	der	einen	Seite	





der	 Rājopādhyāya	 oder	Bajrācārya	 sein	 kann.	Viele	Newar-Gottheiten	 spielen	 sowohl	 in	 der	
buddhistischen	als	auch	der	Hindu-Tradition	eine	Rolle,	was	eine	klare	Trennung	beider	religiösen	
Strömungen	zusätzlich	erschwert.	Man	könnte	auch	behaupten,	dass	alle	Newar	kulturell	Hindus	
sind.	 Einige	 Kastengruppen	 pflegen	 zusätzlich	 bewusst	 eine	 buddhistische	 beziehungsweise	












	 Jeder	 Newar-Haushalt	 ist	 Mitglied	 bei	 einer	 oder	 mehren	 guthis;	 Vereinigungen,	 die	




bei	 Banken	 eingerichtet.	Mitgliedschaft	 in	 der	 guthi	 geschieht	 zumeist	 stellvertretend	 durch	
den	 Familienvater	 für	 den	 gesamten	 Haushalt,	 dieser	 Status	 (guthiyār)	 wird	 an	 den	 ältesten	
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guthis,	 guthis	 für	 die	 Verehrung	 einer	 bestimmten	Gottheit	 und	 Totengesellschaften	 (Pickett	
2004:	163ff;	Gellner	1992:	231ff;	Toffin	2007:	289-315,	401).	








	 Die	 erste	 verlässliche	 Quelle,	 in	 der	 Matayā	 erwähnt	 wird,	 stellt	 eine	 Steininschrift	 am	
kṛṣṇadegaḥ	(Kṛṣṇa	Tempel)	dar,	der	1637	am	Durbar	Square	in	Pāṭan	von	König	Siddhinarasiṃha	
Malla	 errichtet	 wurde	 (Śākya	 2008b).	 Während	 seiner	 Regierungszeit	 sollen	 vermehrt	





	 Mit	 der	 Eroberung	 des	 Kathmandutals	 1768	 und	 der	 Eingliederung	 in	 das	 Reich	 des	
Gorkhakönigs	 Prithvi	 Narayan	 Shah	 änderten	 sich	 die	 politisch-religiösen	 Verhältnisse	 im	
Tal.	 Brahmanen	 und	 Hindu-Tempel	 wurden	 gefördert,	 während	 viele	 der	 sozio-religiösen	













7 Seit dem guthī sãsthān ain 2029	(Guthi	Corporation	Act,	1972)	werden	alle	königlichen	guthis (raj guthi) 












sehen	 landbesitzende	guthis	 als	 die	Standard-Institution	 an,	 die	 solche	 religiösen	Traditionen	
tragen.
	 Der	Ausschluss	 ethnischer	Gruppen	 aus	 öffentlichen	Repräsentationen	 sowie	 erschwerter	






	 Als	 wichtige	Akteure	 auf	 lokaler	 Ebene	 traten	 das	Patan Conservation and Development 
Programme	und	seine	Mitarbeiter_innen	auf.	Im	Rahmen	des	vom	deutschen	Staat	finanzierten	
Projekts,	 das	 von	 1992	 bis	 2001	 durchgeführt	 wurde,	 wurden	 viele	 religiöse	 Bauwerke	





 Eine dieser neuen guthis	stellt	die	1993	gegründete	Nyakū Jātrā Matayāḥ Vyavastha Samiti 
(Nekujatra-Mataya	Management	 Committee)	 dar,	 welche	 sich	 als	 Dachkomitee	 für	 die	 zehn	
organisierenden	Lokalitäten	der	NJM	versteht.8	Mit	der	Einrichtung	eines	Fonds	–	das	heutige	
Gegenstück	 zu	 Landbesitz	 (vgl.	 Gellner	 1992:	 232f)	 –	 ist	 seitdem	 zumindest	 eine	 Grund-
finanzierung	des	Festivals	sichergestellt.	Lobbyarbeit	geschieht	dabei	Hand	in	Hand	mit	anderen	
Einrichtungen,	die	sich	als	Erhalter	von	Newar	Kultur,	Tradition	und	Sprache	verstehen.
	 Als	weitere	Unterstützung	kamen	 in	den	 letzten	 Jahren	auch	kommerzielle	Geldgeber	 ins	
Spiel.	 Auf	 den	 wie	 Uniformen	 anmutenden	 T-Shirts	 und	 Kappen	 der	 Helfer	 des	 ṭols	 finden	
sich	häufig	Namen	von	Sponsoren.	Auch	die	Souvenierhefte	(smārikā)	sind	voll	von	bezahlten	
Anzeigen	von	lokalen	Geschäften,	die	ihre	guten	Wünsche	für	das	Festival	ausdrücken.
  1.4 Kapitelübersicht
Das	 nächste	 Kapitel	 dieser	 Arbeit	 beschäftigt	 sich	 mit	 den	 Methoden,	 die	 während	 der	
Feldforschung	 angewendet	 wurden	 beziehungsweise	 in	 der	 Analyse	 erforschter	 Daten	 zum	
Einsatz	kamen.	Es	folgt	ein	Überblick	über	die	Theorien,	die	für	Forschung	und	Analyse	eine	
wichtige Rolle spielten.









sowie	 Schwierigkeiten	 im	 Forschungsprozess	 und	 den	 sich	 daraus	 ergebenden	 Lücken	 im	
gesammelten	Material	eingeht.
	 Den	Kern	der	 ethnographischen	Beschreibungen	bilden	die	 folgenden	beiden	Kapitel.	 Im	
fünften	Kapitel	erläutere	ich	das	Festival	zunächst	anhand	seiner	Struktur	und	gehe	dabei	auf	die	
einzelnen	Prozessionen	und	weiteren	Rituale	ein.
	 Im	sechsten	Kapitel	 liegt	der	Schwerpunkt	auf	den	 involvierten	Personen	und	Gruppen	–	













Für	 die	 großartige,	 tatkräftige	Unterstützung	während	meiner	 Forschungen	 in	 Pāṭan	 spreche	
ich	 	 folgenden	 Personen	meinen	Dank	 aus:	 Saritā	Āwāle,	Nūtan	Dhar	 Śarma,	Gautam	Muti	
Vajrācārya,	Pratibhā	Khanāl	und	Kāśīnāth	Tamoṭ.	Sehr	hilfreich	waren	auch	die	Anregungen	
von	Maṇik	Ratna	„Maniṣ“	Śākya,	Maṇik	Bajrācārya	und	Niels	Gutschow.
Ich	 möchte	 meinen	 Freunden	 Rabinā	 und	 Bikeś	Maharjan	 (samt	 ihrer	 ganzen	 Familie)	 und	
Om	 Prakāś	 Bista	 dafür	 danken,	 dass	 sie	 aktiv	 dafür	 sorgten,	 dass	 während	 der	 Zeit	 meiner	
Feldforschung	kein	Gefühl	der	Einsamkeit	aufkam.	Auch	das	Erläutern	vieler	alltäglicher	Dinge	
hat	die	Arbeit	an	meinem	eigentlichen	Thema	erheblich	erleichtert.
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  2 Methoden und Theorien
In	diesem	Kapitel	stelle	ich	in	einem	Überblick	die	Methoden	und	Theorien	vor,	die	mich	durch	
den	 Forschungsprozess	 und	 später	 bei	 der	 Datenaufbereitung	 und	 -analyse	 begleitet	 haben.	




  2.1 Methoden der Feldforschung
Das	 Portfolio	 der	 Forschungsmethoden	 beider	 Feldaufenthalte	 im	 Sommer	 2008	 und	 2009	
umfasst	 knapp	 zusammengefasst	 Folgendes:	 Teilnehmende	 und	 Systematische	 Beobachtung,	
verschiedene	 qualitative	 Interviewformen,	 eine	 Kombination	 von	 Expert_innen-Interviews	
und	Literaturrecherche	vor	Ort,	audiovisuelle	Aufzeichnungen	von	Örtlichkeiten,	Ritualen	und	
Gesprächen	sowie	verschiedene	Formen	der	Verschriftlichung	meiner	Forschungserfahrungen.
  2.1.1 Schriftliche und audiovisuelle Aufzeichnungen
Gebundene	Notizbücher	 im	Format	A5	 dienten	 als	wichtigste	Aufzeichnungsmedien,	 die	 ich	
während	 beider	 Feldaufenthalte	 in	 Nepal	 ständig	 bei	 mir	 trug.	 Ich	 unterschied	 einerseits	 in	
verwendete	Notizbücher,	 in	welchen	ich	sowohl	unmittelbare	Beobachtungsnotizen	–	in	Wort	
und	Skizze	–	und	Ideen	für	weitere	Forschungen	(scratch notes),	wie	auch	Tages-	und	Event-






















	 Alle	 verabredeten	 Interviews	 wurden	 mit	 dem	 Voice	 Recorder	 aufgezeichnet,	 aber	 auch	
viele	 der	 ausführlichen	Gespräche	 im	Sommer	 2009,	 die	 sich	 häufig	 spontan	 am	Rande	 von	
Musikproben,	Ritualen	oder	Treffen	der	Organisatoren	ergaben.
  2.1.2 Datenerhebung und die verknüpften Probleme
Wichtigste	 Quellen	 meiner	 handschriftlichen	 Aufzeichnungen	 sind	 die	 Erfahrungen	 und	




















Organisatoren	der	Prozessionen	 in	Pāṭan	und	Buṅmatī	 zeigte	 ich	ausgewählte	Fotos	und	 ließ	
sie	von	meinen	Interviewpartner_innen	 interpretieren	 (vgl.	Collier	und	Collier	1986:	99-116;	
Friebertshäuser	und	Langer	2010:	447-449).
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Kinder	für	ihre	Eltern.
	 Die	 Verwendung	 von	 vier	 verschiedenen	 Sprachen	 (Newari,	 Nepali,	 Englisch,	 Deutsch)	
sowie	das	Heranziehen	von	Sanskrit-Lehnwörtern	ist	ganz	bestimmt	nicht	unproblematisch,	war	
aber	 aufgrund	meiner	 rudimentären	Kenntnisse	 von	Newari	 und	Nepali	während	 dieser	Zeit	
leider	notwendig.	Viele	 junge	Newar	 in	Pāṭan	beiderlei	Geschlechts,	 aber	auch	viele	Männer	
im	mittleren	bis	gehobenen	Alter	 sprechen	passables	bis	 sehr	gutes	Englisch.	Da	aber	 (gute)	












	 Alle	 verwendeten	 und	 eben	 beschriebenen	 Methoden	 sind	 sowohl	 komplementär,	 als	
auch	 im	Sinne	 einer	Triangulation	 (vgl.	 Flick	 2004:	 309ff)	 zu	verstehen.	Während	konkreter	
Beobachtungssituationen	konnte	besonders	die	sprachliche	Ebene	aufgrund	meiner	mangelnden	
Kenntnisse	 des	 Newari	 handschriftlich	 nicht	 aufgezeichnet	 werden.	 Fotos,	 Videos	 und	
Audiomitschnitte	machen	dies	nachträglich	zumindest	begrenzt	möglich;	Fotos	und	Texte	dienten	
außerdem	 als	 Hilfsmittel	 bei	 einigen	 Interviews.	 Und	 sehr	 wichtig:	 Widersprüchlichkeiten	
zwischen	dem,	was	die	Menschen	als	ideal	ansehen,	und	ihrem	konkreten	Handeln	offenbarten	
erst	die	Vergleiche	zwischen	meinen	Beobachtungen	und	Aussagen	in	Interviews.9





	 Zeitmarken	und	Codes	in	den	parallel	zu	den	Interviewmitschnitten	geführten	scratch notes 
dienten	 dem	 Wiederfinden	 relevanter	 Gesprächspassagen,	 die	 ich	 für	 direkte	 und	 indirekte	
Zitate	in	dieser	Arbeit	transkribiert	beziehungsweise	zusammenfasst	habe.	Auf	eine	vollständige	






(Nepali,	 Newari,	 Hindi	 und	 Sanskrit)	 beziehungsweise	 Schriften	 (Prachalit,	 Ranjana	 und	









und	 im	Besonderen	 solche,	 die	 sich	nicht	 so	 einfach	 in	Kategorien	 einteilen	 ließen.10 Für die 












  2.3.1 Victor Turner: Liminalität und Communitas während Pilgerreisen
Victor	Turners	Vorstellungen	von	Übergangsritualen,	die	sich	besonders	in	The Ritual Process, 
Structure and Anti-Structure	 (1969)	 ausdrücken,	 stellten	 den	 wichtigsten	 Ausgangspunkt	 für	
meine	Forschungen	im	Rahmen	der	NJM	dar.	Turner	geht	in	Anlehnung	an	Arnold	van	Genneps	





Zusammenhang	 von	 Anti-Struktur.	 Herausgehoben	 aus	 ihrem	 vorhergehenden	 Platz	 in	 der	
10	 Kapitel	7	wird	zeigen,	dass	sich	ähnliches	Verhalten	im	Ritual	auf	viele	Weisen	zuordnen	und	interpretieren 
lässt.	 Die	 Spuren	 von	 Agency	 finden	 sich	 nicht	 in	 Statistiken,	 sondern	 sowohl	 in	 kleinen	 Details	 wie	 auch	 in 
öffentlich	zur	Schau	getragen	Symbolen.
19










	 Im	Text	The Center out There: Pilgrim's Goal	 (1973)	 setzt	Victor	Turner	 diese	Theorien	
in	Bezug	 zum	Phänomen	der	 Pilgerreise.	Wallfahrten	 sind	 dadurch	 gekennzeichnet,	 dass	 die	
Pilger_innen	die	alltäglichen	„strukturierten	Systeme	sozialer	Beziehungen“	verlassen	und	sich	
dem	„totalen	Prozess	der	Pilgerreise“	unterwerfen	(ebd.:	192).	Die	Institutionalisierung	dieser	





Risiko“,	werden	 sie	 immer	mehr	 von	 der	 Struktur	 vereinnahmt	 und	 zu	 einem	geschlossenen	














	 Religiöse	Prozessionen	wie	Matayā	 sowie	verknüpfte	Vorbereitungen	und	Anreise	 stellen	
für	jene,	die	teilnehmen,	eine	liminale	Zeit	dar	und	entsprechen	der	Übergangsphase	in	Turners	
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das	aus	performativen	Handlungen	besteht,	die	von	Menschen	trainiert	und	eingeübt	werden.	
„Every	 action,	 no	matter	 how	 small	 or	 encompassing,	 consists	 of	 twice-behaved	 behaviors“	
(Schechner	2002:	22f;	vgl.	Goffman	1959).
	 Zwar	sind	Performances	aus	Stücken	dieses	wiederhergestellten	Verhaltens	zusammengesetzt,	





	 Verhalten,	 das	 als	 neu,	 originär	 oder	 auch	 schockierend	 in	 einem	 bestimmten	 Kontext	






Schechner	 zu	 simpel	 und	 binär.	 Vielmehr	 sieht	 er	Wirksamkeit	 (efficacy) und Unterhaltung 











	 Richard	 Schechner	 unterscheidet	 bei	 Performanzen	 des	 täglichen	 Lebens	 zwei	 weitere	
Prinzipien:	„make-believe“	und	„make	belief“.	Bei	make-believe	(etwa	als	Phantasie,	Imagination	
zu	 übersetzen)	 sind	 die	 Grenzen	 zwischen	 Realem	 und	 Vorgegebenem	 klar	 ersichtlich,	
hierzu	 gehören	 zum	 Beispiel	 (kindliche)	 Rollenspiele	 und	 Stage	 Performances.	 Zwischen 
Schauspieler_innen	 und	 ihren	 Rollen	 lässt	 sich	 klar	 unterscheiden.	 Ganz	 anders	 ist	 dies	 bei	
„make	belief“,	wo	Performances	darauf	abzielen,	Wahrheiten	zu	schaffen.	Die	Bühne	der	Politik	











alltägliche	Beweggründe	 bewusst	 oder	 auch	 unbewusst	 die	 Performance	 der	Rolle;	wird	 die	
Maske	als	Möglichkeit	angesehen,	Werte	und	sozial-politische	Strukturen	zu	reproduzieren	oder	
zu	kritisieren?











„The notion of ‘transfer of ritual’ (German: ‘Ritualtransfer’) primarily refers to the transfer of a 
ritual from one context into another, or – more generally – a change of the context surrounding 
the ritual. Processes of transfer can take place within time or space“	(Langer	u.a.	2006:	1).
Wenn	man	davon	ausgeht,	dass	nie	zweimal	dasselbe	Ritual	ausgeführt	werden	kann	–	schon	
allein	weil	die	beiden	Dimensionen	von	Zeit	und	Raum	nie	gleichzeitig	unverändert	sein	können	
–	 dann	 findet	 immer	 eine	 Art	 von	 Anpassung	 statt.	 Um	 Transfer-Prozesse	 nachzeichnen	 zu	
können,	unterscheiden	die	Autor_innen	die	 äußeren,	kontextuellen	Aspekte	von	den	 internen	
Dimensionen eines Rituals.
	 Die	 kontextuellen	 Teilaspekte	 können	 empirisch	 untersucht,	 eingehend	 beschrieben	 und	







allerdings	 nicht	 alle	 in	 einem	 einzelnen	 Ritual	 vorhanden	 sein	 müssen:	 Skript,	 Performanz,	
Performativität,	 Ästhetik,	 Struktur	 und	 die	 Übermittlung	 von	 Inhalten.	 Der	 Gebrauch	 von	
23




von	 Selbstreferenz,	 Interaktion,	 Kommunikation,	 psycho-sozialer	 Funktionalität,	 Medialität,	







(zwei	 Gruppen	 praktizieren	 parallel	 das	 gleiche	 Ritual),	 diachronen	 (Wiederaufleben	 eines	




Teilnehmer_innen	 anhand	 der	Grade	 von	Aktivität	 in	Hauptakteur_innen,	 in	 den	 als	Gruppe	
agierenden	„Chorus“	und	in	passive	Betrachter_innen	(was	auch	Außenstehende	mit	einschließen	
kann).	 Eine	 Schlüsselrolle	 in	 der	 Interaktion	 zwischen	 Innen	 und	 Außen	 fällt	 den	 Haupt- 
akteur_innen	zu.	Um	ein	Ritual	langfristig	zu	verändern,	ist	allerdings	auch	die	Zustimmung	der	
anderen	beiden	Partizipations-Gruppen	notwendig	(Langer	u.a.	2006:	3).
Eine	 Sonderform	 von	 Ritualtransfer	 stellt	 der	 Transfer	 von	 einzelnen	 Ritualbausteinen	








	 Die	 von	 Langer,	 Lüddeckens,	 Radde	 und	 Snoek	 formulierte	 Theorie	 kann	 ein	 nützliches	
Hilfsmittel	 sein,	 um	die	Veränderungen	eines	Rituals	 in	Zeit	 und	Raum	nachzuzeichnen	und	
mit	 Veränderungen	 im	 kontextuellen	 Rahmen	 in	Verbindung	 zu	 bringen:	 Veränderungen	 im	
äußeren	 Kontext	 helfen	 Veränderungen	 innerer	 Dimensionen	 vorzusehen.	 Umgekehrt	 kann	








„Practitioners of Yoruba religion are aware that when ritual becomes static, when it ceases to 
adjust and adapt, it becomes obsolete, empty of meaning, and eventually dies out. They often 
express the need to modify rituals to address current social conditions”	(Drewal	1992:	8).
Mit	der	dazu	notwendigen	Fähigkeit	beziehungsweise	Macht,	das	Ritual	zu	verändern,	möchte	
ich	mich	deshalb	im	folgenden	Abschnitt	auseinandersetzen:
  2.3.4 Rituelle Agency und Reflexivität
Entsprechend	 	der	sehr	einflussreichen	These	von	Caroline	Humphrey	und	James	Laidlaw	 in	
The Archetypal Actions of Ritual	 (1994)	 ist	 rituelles	 Handeln	 dadurch	 gekennzeichnet,	 dass	












und/oder	 Institutionen.	 Aus	 emischer	 Sicht	 erstreckt	 sich	 diese	 auch	 auf	 nicht-menschliche	
Akteur_innen	und	das	Ritual	selbst.	Das	öffentliche	Ritual	ist	die	Bühne,	auf	der	diese	komplexe	
Agency	ausgedrückt	und	bestätigt	wird	(Sax	2008).
	 Sehr	 ähnlich	 sehen	 das	 Oliver	 Krüger,	Michael	 Nijhawan	 und	 Eftychia	 Stavrianopoulou.	
Sie	 sprechen	 in	 ihrem	 Text	 „Agency“ und „Ritual“: Legitimation und Reflexivität Ritueller 
Handlungsmacht	 (2005)	von	drei	Typen	ritueller	Agency,	deren	Aufschlüsselung	der	Analyse	
sozialer	 Machtstrukturen	 sowie	 „der	 sie	 begleitenden	 politischen,	 familiären,	 religiösen,	
genderspezifischen	und	ökonomischen	Legitimationsprozesse	dienen“	soll.	Die	Zuschreibungen	
von	Agency	werden	hierbei	nicht	nur	 auf	menschliche	Akteur_innen	–	 Individuen,	wie	 auch	
Gruppen	–	beschränkt.	Vielmehr	wird	auch	berücksichtigt,	dass	aus	einer	emischen	Perspektive	
nicht-menschlichen	Akteur_innen	(wie	Göttern),	Ritualutensilien	beziehungsweise	dem	Ritual	
selbst	 Agency	 zugeschrieben	werden	 kann.	 Die	 Autor_innen	 erachten	 es	 als	 notwendig,	 die	
medizinisch-psychologische	 Wirksamkeit	 (efficacy)	 von	 handlungsorientierter	 Agency	 zu	
differenzieren.	 In	 Einzelfällen	 kann	 zusätzlich	 die	 „rational-bürokratische	 ‘Verwaltung’“	
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  2.3.4.1 Typen ritueller Agency: Gestaltungs-, Wirkungs- und administrative Macht
Betrachtet	man	Agency	als	Gestaltungsmacht (performative agency)	im	Kontext	ökonomischer,	
politischer	 und	 religiöser	Legitimation,	 so	 ist	 die	 zentrale	 Frage:	 „Wer	 bestimmt,	wie,	wann	


















„Gestaltungsmächtige Agency steht in einem komplexen Geflecht von ökonomischen, 
politischen, sozialen und religiösen Aspekten. Veränderungen in einem dieser Bereiche ziehen 
meist weitere Veränderungen nach sich, die sich auf die Gestaltung der Rituale bis hin zu deren 
Abschaffung auswirken“	(Krüger	u.a.	2005:	22).
Die	 Auswirkungen	 von	 Veränderungen	 im	 äußerem	 Kontext	 auf	 die	 inneren	 Ritual- 
dimensionen	 wurden	 bereits	 beschrieben	 (siehe	 Kapitel	 2.3.3).	 Für	 die	 Veränderungen,	 also	
den Ritualtransfer verantwortlich	sind	jene	Akteur_innen,	die	gestalterisch	eingreifen	möchten,	
deren	Gestaltungsmacht	aber	auch	von	den	übrigen	Akteur_innen	im	Sinne	von	symbolischem	
Kapital	 anerkannt	 wird	 (vgl.	 Bourdieu	 1976).	 Bei	 Ritualspezialist_innen	 besteht	 dieses	
symbolische	 Kapital	 zum	 Beispiel	 in	 einer	 (postulierten)	 Nähe	 zu	 übernatürlichen	 Kräften	
und	deren	Wirkmacht,	bei	anderen	Individuen	durch	Rückgriff	auf	bekannte	Symbole,	Gesten	
oder	 bestimmten	 Sprachgebrauch	 (Krüger	 u.a.	 2005:	 16),	 wie	 auch	 auf	 kulturspezifische	
Handlungsszenarien	(Ortner	1990:	60f;	siehe	auch	Kapitel	2.3.4.2).







Beziehungen	und	 Institutionen,	 in	dem	ein	Ritual	 offiziell	 und	öffentlich	 anerkannt	wird	und	
damit	sozial	wirksam	wird		(Sax	2008:	477f).
	 Hier	widersprechen	Krüger,	Nijhawan	und	Stavrianopoulou	unter	Berufung	auf	Humphrey	
und	 Laidlaw	 (1994:	 99).	 Würden	 Rituale	 Agency	 besitzen,	 so	 wären	 sie	 unabhängig	 von	
den	 beteiligten	 Personen	wirksam.	Allerdings	 kann	 die	 Erfahrung	 von	Wirksamkeit	 bei	 den	
Ritualteilnehmer_innen	höchst	unterschiedlich	ausfallen.	Ritualkritik	und	das	Verschwinden	von	








schritte	 –	 nicht	 durch	 die	 einzelnen	 Handlungen	 selbst.	 Die	 Erfahrung	 und	 Interpretation	
dieser	 Wirkung	 liegt	 aber	 bei	 den	 einzelnen	 Ritualteilnehmer_innen	 beziehungsweise	 der	
Ritualgemeinschaft,	dem	agentive network	 (Sax	2008:	477).	 Ich	 schlage	daher	zusätzlich	zum	






Gött_innen,	 Ahn_innen	 etc.)	 auf,	 welche	 über	 die	 eigentliche	 Wirkungsmacht	 verfügen.	 In	
den	 Händen	 dieser	 rituellen	 Spezialist_innen	 liegt	 allerdings	 Gestaltungsmacht,	 weil	 sie	 die	




allerdings	 (sozial)	 wirksam	 ist,	 bestimmt	 das	 agentive network.	 Diese	 Schnittflächen	 von	
Reflexivität,	Agency	und	Wirksamkeit	betrachte	ich	im	folgenden	Abschnitt.	
	 Auch	 verschiedenen	 Elementen	 des	 Rituals	 –	 sprachlichen,	 gegenständlichen	 oder	
symbolischen	 –	 kann	 Wirkungsmacht	 zugesprochen	 werden.	 Die	 Performanz	 von	 ritueller	
Sprache,	Gesten	und	Körperbewegungen	kann	wirkmächtig	sein,	wenn	den	handelnden	Akteur_
innen	 die	 nötige	Autorität	 zugesprochen	wird	 und	 sich	 ihr	Handeln	 an	 die	 vorgeschriebenen	
Formen	 hält	 (Rappaport	 1998:	 200f).	 Objekte	 können	 wirkmächtig	 sein	 aufgrund	 der	 ihnen	
innewohnenden	 Eigenschaften	 (Reliquien)	 oder	 sie	 können	 diese	 Eigenschaften	 einmalig	 im	
27













  2.3.4.2 Rituelle Reflexivität und Agency
Ich	möchte	hier	jene	drei	verschiedenen	wissenschaftlichen	Positionen	zu	ritueller	Reflexivität	




	 Caroline	 Humphrey	 und	 James	 Laidlaw	 gehen	 in	 ihrem	 sehr	 einflussreichen	 Werk	 The 
Archetypal Actions of Ritual, a Theory of Ritual Illustrated by the Jain Rite of Worship	 (1994) 
davon	 aus,	 dass	 rituelle	 Handlungen	 nicht-intentional	 sondern	 vorgefertigt	 (stipulated) sind. 
Die	 rituelle	 Reflexivität	 ist	 dadurch	 von	 der	 Reflexivität	 alltäglicher	 Handlungsformen	 zu	





	 Michael	Houseman	und	Carlo	Severi	greifen	in	Naven or the other Self	(1998)	die	Position	
von	Humphrey	und	Laidlaw	auf,	widersprechen	ihr	aber	in	einem	zentralen	Punkt.	Absicht	(und	




und	 Severi	 1998:	 232).	Die	Autoren	 postulieren	weiters,	 dass	 die	Dynamik,	 die	 sich	mittels	
Performanz	 ausdrückt,	 über	 das	 soziale	 Beziehungsgeflecht	 der	 Akteure	 im	 Ritual	 entsteht.	




	 Sherry	Ortner	rückt	in	ihrem	Artikel	Patterns of History: Cultural Schemas in the Foundings 
of Sherpa Religious Institutions	 (1990)	 die	 Transponierbarkeit	 kulturspezifischer	 Handlungs-
szenarien	in	den	Fokus.	Menschen	distanzieren	sich	entweder	von	gängigen	Handlungsmustern	
oder	sie	agieren	so,	als	hätten	sie	diese	Schemata	im	Sinne	von	Bourdieus	Habitus	internalisiert.	
Das	 geschieht	 unabhängig	 davon,	 ob	 sie	 sich	 ihrer	 Muster/Handlungen	 bewusst	 sind	 oder	
nicht,	sondern	richtet	sich	danach,	ob	bestehende	(historische)	Handlungsszenarien	mit	hinein	
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  3 Literatur und Stand der Forschungen




  3.1 NJM in wissenschaftlichen Arbeiten
Zwei	 im	Kathmandutal	 geschriebene,	 unveröffentlichte	Abschlussarbeiten	 setzen	 sich	 jedoch	







Harmonie	 unter	 allen	 Talbewohner_innen.	 Insgesamt	 stützt	 sich	 dieser	 Text	 sehr	 stark	 auf	
folgende	zehn	Jahre	ältere	Arbeit:
 Lalitpurmā dīpyātrā (matayāḥ)	von	Kiran	Bhāī	Bajrācārya	und	Dharmarāj	Śākya	(1994)	in	
Nepali	ist	sehr	ähnlich	wie	die	erstgenannte	Arbeit	aufgebaut.	Zusätzlich	beschäftigt	sich	dieser	





Matayā	ein.	In	The Nepalese Caitya	(1997)	zeigt	er	auf,	wie	die	Verehrung	von	caityas sowohl in 
der	täglichen	pūjā,	wie	auch	in	verschiedenen	kalendarischen	Ritualen	–	wie	zum	Beispiel	auch	
Matayā	–	durchgeführt	wird	(Gutschow	1997:	68-84).	
 In Stadtraum und Ritual der newarischen Städte im Kāṭhmāṇḍu-Tal	 (1982)	 interessiert	
ihn	 besonders,	 wie	 verschiedene	 Prozessionen	 in	 Beziehung	 zur	 dynamischen	 Ordnung	 des	
Stadtraumes	stehen.	Die	rituelle	Grundstruktur	der	Stadt	 in	Form	eines	Mandalas	wird	 in	die	
Routen	der	Prozessionen	miteinbezogen.	Die	pradakṣiṇā12 (heilige Umgehung der Stadt) Route 
führt	 dabei	 durch	 die	Mittelpunkte	 von	 15	 Stadtteilen	 von	 Pāṭan.	 24	 Podeste	 gliedern	 diese	











hat,	 um	 neue	Objekte	mit	 einzuschließen,	wie	Niels	Gutschow	 auch	 im	 Interview	 bestätigte 
(NG	2009).







goldenen	Fenster	abhält,	das	den	König	mittels	 seiner	Symbolik	als	Viṣṇu	 inszeniert	 (Pickett	
2004:	213-219).
 In Ritual Movement in the City of Lalitpur	(2005)	widmet	sich	Mark	Pickett	den	Routen	der	
verschiedenen	Prozessionen	 in	Pāṭan.	Er	sieht	die	Funktion	der	zentripedalen	Prozessionen	–	






	 Siegfried	Lienhard	widmet	in	seinem	Buch	Diamantmeister und Hausväter	(1999)	ein	Kapitel	
dem	Monat	 Glā.	 Er	 vergleicht	 hier	 unter	 anderem	 „Mateyāḥ“	 und	 die	 „Gāīyātrā“	 in	 ihrer	









	 Karunakar	Vaidya	widmet	in	seinem	Werk	Buddhist Traditions and Culture of the Kathmandu 
Valley	(1986)	zwei	Kapitel	„Mataya“	beziehungsweise	„Baki	Wanegu“	(Bogī).	Er	geht	auf	die	
Geschichte	des	Festivals,	die	Probleme	der	Finanzierung	nach	der	Landreform,	die	Organisation	












hervor,	 Verstorbene	 zu	 erlösen	 sowie	 Krankheiten	 und	 Leiden	 abzuwehren	 (Vaidya	 1986: 
64-72).	Zu	erwähnen	ist,	dass	in	diesem	Buch	eine	bildliche	Darstellung	der	śṛṅgabherīLegende	
abgedruckt	 ist	 (ebd.:	67).	Während	meiner	Forschungen	war	es	 leider	nicht	möglich,	Zugang 
zu	einem	der	wenigen	existierenden	Stoffbilder	zu	erhalten.
 David Gellner nimmt in Monk, Householder, and Tantric Priest	(1992)	immer	wieder	Bezug	
auf	die	Lichterprozession.	Er	verwendet	Matayā	als	Beispiel	für	buddhistische	Vormachtstellung	








 In Rebuilding Buddhism	 (2005)	 von	 Sarah	 LeVine	 und	 David	 Gellner	 beziehungsweise	
in Living with Newar Buddhists	 (1998)	 von	 Gellner	 wird	 diskutiert,	 dass	 Newar	 Laien- 
Buddhist_innen	 inzwischen	Buddhas	Erleuchtung	 zweimal	 feiern:	 sowohl	 zu	Buddha	 Jayanti	
(Wesak),	 wie	 auch	 zu	 Mataya.	 Dies	 ist	 auf	 die	 im	 Kathmandutal	 immer	 stärker	 werdende	
Theravada-Tradition	zurückzuführen	(LeVine	und	Gellner	2005:	120f;	Gellner	1998).













Literatur und Stand der Forschungen
  3.2 Religiöse Texte, die mit NJM verknüpft sind
Zwei	Texte	beziehungsweise	Textgattungen	spielen	für	das	Festival	Nyakū	Jātrā	Matayā	eine	
wichtige	 Rolle:	 Das	 durgatipariśodhana dhāraņī und das śṛṅgabherī kathā	 (bzw.	 śṛṅgabherī 
avadāna):


















entstand ein buddhistisches Kloster um den caitya	 herum.	Aus	dem	Horn-Instrument	 trat	 ein	
Kind	hervor	und	wuchs	schnell	zu	einem	erwachsenen	Mann	heran.	Dieser	Mann	gab	sich	als	ihr	
(ehemaliger)	Ehemann	zu	erkennen	und	dankte	Rūpavatī	für	seine	Errettung	durch	das	Spielen	
des Horns und der Verehrung des caitya.	Voller	 Freude	 dankte	 er	 auch	 der	Göttin	Tārā	 und	
umrundete den caitya	seinerseits,	während	er	das	Horn	spielte.	Der	Klang	des	Horns	lockte	die	




 In der doppelten Rahmenhandlung der lakṣacaitya vrata	erzählt	diese	Geschichte	zunächst	




15	 Diese	 Zusammenfassung	 stützt	 sich	 zu	 großen	 Teilen	 auf	 die	 Übersetzung	 von	 Kāśīnāth	 Tamoṭ	 im 
Anhang	 dieser	 Arbeit.	 Eine	 ausführlichere	 Fassung	 samt	 Interpretation	 des	 śṛṅgabherī avadāna	 findet	 sich	 in 
Popular Buddhist Texts from Nepal	von	Todd	Lewis	(2000:	21-48).
33
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 Die śṛṅgabherī kathā	 stellt	 eine	wichtige	Grundlage	 für	die	Prozessionen	Bogī	 (Kap.	5.2)	
und	Nyakū	 Jātrā	 (Kap.	 5.3)	 sowie	 der	naubājā-Vorstellungen	 an	 buddhistischen	Pilgerstätten 
(Kap. 5.6) dar. Die lakṣacaitya vrata,	die	auch	 in	Form	anderer	Textgattungen	 (z.B.	als	kathā 
und vidhi)	und	in	Zusammenstellung	mit	weiteren	Erzählungen	existiert,	wurde	zwar	während	
meiner	 Forschungen	 nie	 im	Kontext	 von	Matayā	 erwähnt.	 Sie	 ist	 aber	 bedeutend	 für	 andere	
Formen der caitya	Verehrung,	die	besonders	häufig	im	Monat	Glā	stattfinden.16
	 Im	Zusammenhang	mit	dem	Tod	nimmt	das	durgatipariśodhana tantra eine sehr wichtige 





sowohl von buddhamārgī,	als	auch	von	sivamārgī	an	jedem	caitya hinterlassen werden.
  3.3 NJM in der lokalen Literatur
Sehr	 direkt	 verknüpft	 mit	 dem	 Erneuerungsprozess	 der	 Nyakū	 Jātrā	 Matayā	 ist	 eine	 Reihe	
von	 Publikationen,	 die	 sich	 smārikā	 (Souvenier)	 nennt.	 Seit	 dem	 Gründungsjahr	 des 
organisatorischen	Dachkomitees	 im	 Jahre	 1993	 (2050	B.S.)	 bringt	 die	 jeweils	 organisierende	
Lokalität	 des	 Festivals	 ein	 Heft	 mit	 diesem	 Titel	 im	 Eigenverlag	 heraus.	 Größtenteils	 in	
Nepali	 verfasst,	 teilweise	 auch	 in	 Newari	 und	 Englisch,	 sind	 diese	 Publikationen	 Zeugnisse	
der	 Anstrengungen	 der	 veranstaltenden	 Community:	 die	Mitglieder	 der	 einzelnen	 Komitees	
werden	aufgelistet,	von	den	Prozessionen	und	anderen	Events	wird	in	Wort	und	Bild	berichtet, 
Spendenlisten	 werden	 abgedruckt.	 Einleitend	 betonen	 häufig	 Schlüsselfiguren	 –	 wie	 die	
Präsidenten	des	Dach-	und	des	lokalen	Komitees	–	sowie	bedeutende	Personen	aus	Politik	und 
dem	 kulturellen	 Leben	 die	Wichtigkeit	 des	 Festivals	 für	 die	 kulturelle	 Identität	 der	 Newar.	
Buddhistische Gelehrte betonen ihrerseits die Bedeutung des Festivals aus hochreligiöser 
Sicht	beziehungsweise	tragen	Texte	aus	anderen	newar-buddhistischen	Kontexten	bei.	Musiker	




	 Der	Kulturexperte	Satya	Mohan	Jośī	widmet	in	seinem	Buch	Legends of Lalitpur and Related 
Tales	(2003:	65-76)	ein	Kapitel	dem	NJM	Festival.	Er	gibt	darin	knapp	eine	Variante	der	Legende	
des	Horn-Instrument	wieder,	 fasst	die	frühe	und	jüngere	Geschichte	des	Festivals	zusammen,	
stellt	 die	 zehn	 organisierenden	 Lokalitäten	 vor	 und	 geht	 schließlich	 auf	 die	 einzelnen	 Teile	
des Festivals und die Instrumente des naubājā-Ensembles	 ein.	Hervorzuheben	 ist	 noch	 Jośīs 
16	 Dazu	gehört	auch	die	Herstellung	von	100.000	(lakṣa) caitya	Formen	aus	Lehm	(vgl.	Gellner	1992:	224,	
Yoshizaki	2006:	14)	oder	Teig.
17	 Der	 Text	 des	 dhāraṇī,	 eine	 englische	 Übersetzung	 und	 eine	 Interpretation	 des	 Inhalts	 finden	 sich	 bei 
Gellner	1992:	128.
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Übersetzung	eines	Liedes,	das	während	der	„bogiwonegu“	Prozession	gesungen	wird	und	direkt	
auf	die	śṛṅgabherī	Geschichte	und	die	Praxis	der	caitya	Verehrung	Bezug	nimmt.
	 Verschiedene	 Sachbücher	 sind	 inzwischen	 im	 Kathmandutal	 zu	 den	 religiösen	 Festivals	
in	 Nepal/	 im	 Kathmandutal/	 bei	 den	 Newar	 herausgegeben	 worden,	 in	 denen	 Matayā	
beziehungsweise	die	gesamte	NJM	Erwähnung	finden.	Zum	Beispiel	in	Dhruba	Krishna	Deeps	
The Nepal Festivals	(2007)	wird	auf	drei	Seiten	knapp	die	rituelle	Praxis	während	Matayā	und	die 
Verbindung	zur	Erleuchtungslegende	beschrieben.
	 Ein	großes,	öffentliches	Ereignis	wie	Nyakū	 Jātrā	Matayā	bleibt	 auch	von	den	periodisch	
erscheinenden	Druckwerken	nicht	unbeachtet;	zwei	Beispiele	von	vielen	sind	die	Folgenden:	
Die	 in	 Pāṭan	 erscheinende	 Wochenzeitung	 Amalekh	 (Herausgeber:	 Nūtan	 Dhar	 Śarma;	








kommt	 eine	 junge	 Teilnehmerin	 zu	Wort	 und	 berichtet	 über	 ihre	 Erfahrungen	 und	 Gefühle	
während	der	Lichterprozession.
  3.4 Offene Fragen
Was	der	gesamte	Flickenteppich	der	aufgezeigten	Literatur	leisten	kann,	ist	eine	Beschreibung	
der	zentralen	Elemente	des	Festivals	und	seiner	Geschichte,	eine	Interpretation	von	Symbolik	
und	Handlungen	 aus	 der	 hochreligiösen	 Sicht	 des	Newar-Buddhismus	 und	 eine	Analyse	 der	
Prozessionsrouten	hinsichtlich	Kosmologie	und	städtischer	Ordnung.
	 Was	 völlig	 fehlt,	 ist	 eine	 analytische	 Unterscheidung	 der	 verschiedenen	 involvierten	
Gruppen:	 Was	 motiviert	 einzelne	 Menschen	 beziehungsweise	 teilnehmende	 Gruppen,	 an	
NJM	zu	 partizipieren?	Und	wie	 stellt	 sich	 das	Festival	 hinsichtlich	Funktion	 und	Bedeutung	
aus	volksreligiöser	Sicht	dar?	Ist	das	Verhalten	während	der	Prozessionen	und	anderen	Rituale	
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  4 Überblick über meine Feldforschung
Die	empirischen	Forschungen,	die	dieser	Arbeit	zugrunde	liegen,	fanden	im	Sommer	2008	und	
2009	 statt.	 Ich	 möchte	 im	 Folgenden	 kurz	 auf	 deren	 Chronologie	 und	 Rahmenbedingungen	
eingehen.
  4.1 Erfahrungen im Rahmen der Exkursion 2008
Erste	 persönliche	 Erfahrungen	 mit	 Kultur	 und	 Gesellschaft	 der	 Newar	 im	 Kathmandutal	
sammelte	 ich	 im	 Rahmen	 der	 Exkursion	 „Religiöse	 Traditionen	 der	 Newar“.	 Diese	 fand	
im	 Sommer	 2008	 unter	 der	 Leitung	 von	 Prof.	Martin	 Gaenszle	 vom	 Institut	 für	 Südasien-,	





	 Überschneidungen	mit	 den	Themen	 von	 einzelnen	Kolleg_innen	 ermöglichten	 zumindest	
in	begrenztem	Ausmaß	ein	gemeinsames	Vorgehen	bei	den	individuellen	Forschungsvorhaben:	
Florian	Gstöhl	setzte	sich	mit	der	bahā cha hilegu19	auseinander,	einer	Prozession	in	Kīrtipur,	
die	 viele	 Parallelen	 zur	 Nyakū	 Jātrā	 Matayā	 aufweist.	 Attila	 Karpati	 und	 Dania	 Huber	
beschäftigten	 sich	mit	 der	 besonderen	 buddhistischen	 Praxis	während	 des	Monats	Glā20,	 in	
den	auch	der	gesamte	Ritualkomplex	Nyakū	Jātrā	Matayā	fällt.	Das	komplementäre	Auftreten	
bei	 verschiedenen	 Gesprächen	 mit	 Informant_innen	 und	 eine	 Aufgabenteilung	 während 
gemeinsamer	(Teilnehmender)	Beobachtungen	möchte	ich	als	sehr	hilfreich	hervorheben.
	 Da	 die	 zeitlichen	 Ressourcen,	 die	 im	 Rahmen	 der	 Exkursion	 für	 individuelle	 Forschung	
zur	verfügen	standen,	sehr	begrenzt	waren,	konzentrierte	ich	mich	auf	jene	Aspekte,	zu	denen	
ich	 am	 einfachsten	Zugang	 erhielt.	Dazu	 gehörte	 in	 erster	Linie	Teilnehmende	Beobachtung	
und	 Videodokumentation	 der	 beiden	 Prozessionen	Matayā	 und	 Nyakū	 Jātrā	 am	 18.08.2008,	
weiters	 Interviews	mit	zwei	praktizierenden	Bajrācārya	Priestern	 (GMV	2008,	DV	2008)	des	
organisierenden	 ṭol	 Gā༥bahāl21,	 die	 besonders	 die	 priesterliche	 Sichtweise	 und	 Bedeutung	


















  4.2  Sommer 2009
Den	größten	Teil	des	empirischen	und	literarischen	Materials,	der	dieser	Arbeit	zu	Grunde	liegt,	
sammelte	ich	im	Zuge	eines	Nepalaufenthaltes	im	Zeitraum	vom	08.	Juli	bis	20.	September	2009.	
Bevor	 ich	 die	 eigentliche	 Forschung	 beschreibe,	möchte	 ich	 zunächst	 auf	 die	Unterbringung	
und	jene	Menschen	eingehen,	die	während	dieser	Zeit	 in	Nepal	wichtigen	Einfluss	auf	meine	
Forschungen hatten.
  4.2.1 Einflussfaktoren
Während	 acht	 Wochen	 meines	 Aufenthaltes	 nächtigte	 ich	 im	 Mahabuddha	 Guest	 House	 in 






von	 Pāṭan	 in	Gwārko.	 Die	 Betreiberin	 Saritā	 (SA	 2009)	 stellte	 Kontakt	 zu	 einer	 Reihe	 von	
Informant_innen	her,	half	mir	bei	der	Suche	nach	Literatur	und	stellt	selbst	eine	sehr	wichtige	
Informationsquelle	in	dieser	Arbeit	dar.
	 Besonders	die	 letzten	vier	Wochen	meines	Aufenthaltes	 in	Nepal	verbrachte	 ich	viel	Zeit	
mit	und	bei	 einer	Maharjan-Familie	 in	Guita,	Pāṭan,	die	 so	etwas	wie	meine	Zweitfamilie	 in	
Nepal	geworden	ist.	Rabinā	und	Bikeś	hatte	ich	bereits	im	Sommer	2008	als	Teilnehmer_innen	
an	Matayā	kennengelernt.	 Ich	wurde	 in	 eine	Reihe	von	Familienaktivitäten	und	auch	 rituelle	
Handlungen integriert.
























  4.2.2 Ablauf und Problematiken der Feldforschung
Die	 Forschungen	 in	 Pāṭan	 im	 Sommer	 2009	 lassen	 sich	 grob	 in	 drei	 Phasen	 gliedern: 
1)	 Kontaktaufnahme	 mit	 Expert_innen,	 Organisatoren,	 Musikern,	 Teilnehmer_innen	 und	
Beobachtung	der	Vorbereitungen,	2)	Beobachtung	der	verschiedenen	Elemente	der	NJM	sowie	





  4.2.2.1 Vorbereitungen
Während	 des	 Kolloquiums	 am	 Institut	 für	 Südasien-,	 Tibet-	 und	 Buddhismuskunde	 im	
Sommersemester	2009	kristallisierte	sich	ein	Text	als	leitend	für	meine	Forschungen	zu	NJM	
heraus:	The Center out There: Pilgrim’s Goal	 von	Victor	Turner	 (1973).	Turner	 argumentiert	
darin,	dass	durch	Aufhebung	der	 alltäglichen	Strukturen	 in	Pilger_innengruppen	beziehungs-
weise	innerhalb	der	gesamten	Pilgerfahrt	Communitas	Erfahrungen	auftreten	–	ganz	im	Sinne	
seines	Hauptwerkes	The Ritual Process: Structure and Antistructure	(1969).22
	 Um	dieser	Communitas	Erfahrung	 auf	 die	Spur	 zu	 kommen,	 sollte	 ein	 besonderer	Fokus	
im	 Kontext	 der	 NJM	 auf	 teilnehmenden	 Gruppen	 liegen:	 Gruppen	 aus	 dem	 buddhistischen 
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Pāṭan,	stattdessen	gibt	es	eine	gemeinsame,	eigene	Version	der	NJM,	deren	zentrale	Prozessionen	
an	drei	aufeinander	folgenden	Tagen	zuerst	 in	Buṅmatī,	dann	in	 	Khokanā	und	schließlich	 in	








	 Im	Sommer	 2009	gab	 es	 das	Problem,	 dass	 sich	 das	Einsetzen	 des	Monsuns	 um	 fast	 ein	
Monat	verspätet	hatte.	Die	Feste	Matayā	und	Sā	Pāru	(Nep.	Gāī	Jātra)	gelten	als	Lostage	bei	den	
Bauern	(obwohl	diese	sich	vom	Mondkalender	ableiten),	an	denen	das	Pflanzen	der	Reissetzlinge	















eines	 seiner	 Teile	 involviert	 waren.	 Im	 Rahmen	 der	Musikproben	 war	 es	 auch	 leichter,	 mit	
Mitgliedern	 des	 Organisationskomitees	 zu	 sprechen,	 dessen	 Treffen	 im	 „Relaxing	 Buddha	
Temple“	unregelmäßig	und	häufig	sehr	kurzfristig	anberaumt	wurden.
	 Bis	 zum	Beginn	 der	 nächtlichen	Bogī	 Prozessionen26	 –	 die	 am	Abend	 des	 22.	 Juli	 durch	
eine nāsadyaḥ pūjā	am	entsprechenden	Schrein	in	Haugaḥ	eingeleitet	wurden	–	versuchte	ich	
die	Kontakte	 zu	 den	 lokalen	Musikern	 und	 den	mit	 der	Organisation	 verbundenen	 Personen	
auszubauen,	um	ein	grundlegendes	Verständnis	für	die	Abläufe	der	NJM	zu	entwickeln.













 Die verbleibende Woche bis Vollmond (janai pūrṇimā)	 versuchte	 ich	 weiter	 Zugang	 zu	





	 Am	31.	 Juli	 begleitete	mich	Saritā	Āwāle	 nach	Khokanā,	Buṅmatī	 und	Cāpāgāũ	 und	wir	
besprachen	 die	 wichtigen	 Örtlichkeiten,	 die	 grobe	 Route	 der	 dortigen	 Prozessionen	 und	 die	
weiteren	Aktivitäten,	die	neben	den	Jātrās	stattfinden	würden.









in	Pāṭan	werden	hier	 sämtliche	buddhistischen	Objekte	 im	Dorf	 und	der	 näheren	Umgebung	
während	einer	mehrstündigen	Prozession	verehrt.	 Ich	 sprach	zuvor	mit	Mitgliedern	des	nekū 

















für	 das	 Training	 der	bājā guthi29),	 um	 zumindest	 ein	 kurzes	 Schläfchen	 zu	 halten.	Während 
einige	 Helfer	 Schnüre	 als	 Absperrungen	 spannten,	 stellten	 sich	 ab	 drei	 Uhr	 die	 ersten 
Teilnehmer_innen	in	Schlangen	für	die	Matayā-Prozession	an.	Dem	starken	Regen	zum	Trotz	
füllte	sich	das	Areal	um	Haugaḥ	mit	einer	großen	Masse	von	Menschen,	die	von	unterstützenden	














Essen	 in	 großen	 Töpfen	 zu.	 Die	 Gurus	 der	 Musikgruppen	 besprachen	 währenddessen	 die	
Zusammensetzung	der	 beiden	Ensembles	 der	Nyakū	 Jātrā.	Ab	11:00	Uhr	 führte	 der	 leitende	




getragen. Begleitet wurden sie von Hörnern nyakū und weiteren Instrumenten. Einige hundert 
Meter	dahinter	folgte	die	zweite,	größere	Gruppe	mit	einer	Konstellation	von	Trommeln	und	






	 Um	 16:00	Uhr	 fand	 ich	 den	 Tross	 der	Matayā-Prozession	wieder,	 der	 gerade	 durch	 den	
Innenhof		und	den	Empfangsraum	des	Mahabuddha	Guest	House	zog.	Ich	blieb	eine	halbe	Stunde,	
28	 Eine	detaillierte	Beschreibung	der	einzelnen	Teile	der	NJM	folgt	im	Kapitel	5.
























	 Am	nächsten	 und	 übernächsten	Tag	 gaben	 die	Musiker	 von	Haugaḥ	 jeweils	 eine	weitere	
Vorführung	 in	 Buṅmatī	 am	 bũgadyaḥ-Tempel	 beziehungsweise	 direkt	 am	 großen	 Stūpa	 auf	
Svayambhūnāth.	Begleitet	wurden	sie	dabei	wieder	von	den	vier	Bajrācārya-Priestern,	die	bereits	
Bogī	 und	Matayā	 geleitet	 hatten.	Diese	 umrundeten	 alle	 buddhistischen	Objekte	 in	Buṅmatī	
beziehungsweise	 auf	Svayambhū	und	hinterließen	wie	 bei	 den	 vorigen	Prozessionen	Wasser,	
Reis,	Farbpulver,	Blüten,	Schnur	und	Flaggen	an	allen	Objekten.32











Hörner und die drei ḍhamokhiṅ	 fehlten	dieses	Mal,	neu	hinzugekommen	aber	war	eine	große	
Gruppe	Querflötenspieler,	die	ich	von	den	abendlichen	Übungssitzungen	aus	der	lokalen	bājā 
guthi bereits	 kannte.	 Verschiedene	 Kastengruppen	 blieben	 diesmal	 unter	 sich,	 sehr	 gut 
unterscheid-	 und	 zurechenbar	 durch	 uniforme	Kleidungselemente.	Die	Gaṇeś	 Pūjā	 führte	 zu	
allen	 Gaṇeś-Schreinen	 entlang	 der	 Standard	 Jātrā-Route.	 An	 jedem	 hinterließen	 die	 Priester	
zunächst	 die	 üblichen	Gaben,	 dann	 folgten	 lange	Reihen	 von	Frauen	 und	wenige	Männer	 in	
32	 Eine	detaillierte	Darstellung	der	priesterlichen	Handlungen	erfolgt	in	den	Kapiteln	5	und	6.1.




	 Um	etwa	18:00	Uhr	endete	die	Prozession	wieder	 in	Haugaḥ,	wo	 inzwischen	eine	Bühne	




Bühne	 gebeten,	 um	 die	 Wichtigkeit	 traditioneller	 Newar-Feste	 zu	 unterstreichen,	 die	 sogar	
von	ausländischen	Forschern	untersucht	werden.	Schließlich	wurden	die	Objekte	der	Priester,	
der matyāḥdyaḥ	und	der	 letzte	Haufen	samay baji	offiziell	an	die	Organisatoren	des	nächsten	
Jahres,	 dem	 ṭol	Okubahāl,	 übergeben.	Eine	Gruppe	 von	Musikern	 dieser	Lokalität	 begleitete	
die	 Objekte	 in	 ihren	 Vihāra	 und	 verköstigte	 am	 Schluss	 noch	 alle	 Anwesenden	 mit	 einem 
traditionellen Imbiss.
	 Obwohl	 die	 Gaṇeś	 Pūjā	 den	 offiziellen	 Schlusspunkt	 der	 NJM	 für	 die	 organisierende	
Lokalität	 setzt,	gab	es	noch	weitere	 rituelle	Aktivitäten,	die	damit	 in	Zusammenhang	stehen.	
Am	 folgenden	 Mittwoch,	 dem	 12.	 August,	 fuhren	 viele	 der	 Teilnehmer_innen	 der	 Matayā- 












  4.2.2.3 Interviews und Literaturrecherche
Nach	einigen	Tagen	Erholungsphase	nach	der	anstrengenden	Zeit	der	Ritualbeobachtungen	und	
weiteren	Tagen,	die	ich	wegen	Krankheit	im	Quartier	verbringen	musste,	begann	ich	mich	ab	
16.	 August	 auf	 eine	 intensive	 Textrecherche	 und	 Interviews	 mit	 verschiedenen	 involvierten	
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ergiebig	war	hier	ein	knapp	vierstündiges	Interview	mit	Mīn	Bahādur	Śākya	(MBS	2009),	Leiter	
des Nagarjuna Institute of Exact Methods	in	Pāṭan.












	 Ich	 sprach	mit	Musikern	 der	Lokalitäten	Haugaḥ,	Okubahāl,	 Saugal	 und	Gāḥbahāl	 sowie	
mit	Helfern	und	Verantwortlichen	für	die	Organisation	in	Haugaḥ.	Weiters	führte	ich	Interviews	
mit	Teilnehmer_innen	der	verschiedenen	Teile	der	NJM	und	zwei	Frauen	in	Buṅmatī,	die	an	






































Frauen in traditioneller 
Tracht	(hāku pātāsi)



















































































































  5 Struktur des Ritualkomplexes
Das	letzte	Kapitel	diente	der	Offenlegung	meiner	eigenen	Forschungen	im	Kontext	der	NJM.	
Nun	sollen	diese	persönliche	Erfahrungen,	die	Aussagen	der	Informant_innen	vor	Ort	und	die	
Aussagen	 in	 der	 Literatur	 zu	 einem	 dichten	Netz	 verwoben	werden,	 um	 die	Gesamtheit	 der	
rituellen	 Handlungen	 rund	 um	 die	 beiden	 zentralen	 Prozessionen	 Matayā	 und	 Nyakū	 Jātrā	
wiederzugeben.	 Dieses	 Netz	 wird	 allerdings	 eine	 Reihe	 von	 Löchern	 aufweisen.	 Besonders	
die	 rituellen	Vorbereitungen	 im	häuslichen	Bereich,	die	 je	nach	Kastengruppe	und	sogar	von	
Haushalt	zu	Haushalt	sehr	unterschiedlich	ausfallen	können,	werden	hier	nur	angeschnitten.
	 Zunächst	werde	 ich	 die	 einzelnen	Elemente	 der	Nyakū	 Jātrā	Matayā	 kurz	 vorstellen	 und	
zeigen,	wie	sie	miteinander	verknüpft	sind.	Dann	werden	sie	im	Detail	erklärt,	vom	Vorbereiten	
der	 Route,	 über	 die	 zentralen	 Prozessionen	 bis	 hin	 zu	 den	Abschlussriten.	 Auch	 eine	 Reihe	
von	weiteren	rituellen	Handlungen,	die	nur	von	kleineren	Gruppen	beziehungsweise	ohne	eine	
größere	Öffentlichkeit	durchgeführt	werden,	werden	vorgestellt.












nach Vollmond (janai pūrṇimā)	 statt.	Matayā	 startet	 bereits	 in	 den	 letzten	Nachtstunden,	 die	
Prozession	der	Musiker	auf	einer	kürzeren	Route	erst	am	späten	Vormittag.	Beide	beginnen	und	
enden am mobilen matyāḥdyaḥ,	der	neben	dem	zentralen	caitya	der	veranstaltenden	Lokalität	
aufgestellt	wird.




	 Bestimmte	 Teilnehmer_innen	 von	 Matayā	 besuchen	 häufig	 auch	 noch	 weitere	 Orte	 und	








Übergabe des  matyāḥdyaḥ	an	die	für	die	Organisation	Verantwortlichen	des	nächsten	Jahres.




	 Die	 Verantwortung	 für	 Bogī	 liegt	 in	 der	 Hand	 der	 organisierenden	 Lokalität	 der	 NJM.	
Beginnend	mit	jener	Neumondnacht,	die	auch	den	Anbruch	des	Monats	Glā	(etwa	Mitte	Juli)	
markiert,	werden	alle	buddhistischen	Schreine	verehrt	und	alle	 stūpas und caityas	 umrundet, 
die	 entlang	 jener	Route38	 liegen,	 die	 später	 auch	 für	Matayā	verwendet	wird.	Der	Weg	 führt	
dabei	nicht	nur	über	breite	Hauptverkehrswege	und	schmale	Gassen,	durch	niedrige	Hausflure	in	
versteckte	Innenhöfe,	sondern	in	wenigen	Fällen	auch	mitten	durch	die	Räume	von	Wohnhäusern.	
Einige	 Stunden	 nach	Mitternacht	 –	 ein	 bis	 zwei	 Uhr	 nach	 meinen	 Beobachtungen	 und	 den	





  5.2.1 Teilnehmer_innen
Geleitet	wird	die	Jātrā	von	jenen	Bajrācārya,	welche	diese	Rolle	für	die	gesamte	NJM	inne	haben.	
Im	Sommer	2009	waren	es	vier	Priester,	die	Alltagskleidung	trugen	und	sich	streckenweise	von	
zwei	 jüngeren	Bajrācārya	 vertreten	 ließen	 (siehe	Abb.	 5.01).	 Ihre	Aufgabe	 ist	 es,	 Buddha	 in	
jedem	der	Objekte	präsent	zu	machen	 (durch	Reinigung	mit	Wasser	und	das	Aufmalen	eines	
vereinfachten	 Mandalas)	 und	 durch	 symbolische	 Opfer	 (Reis,	 Blüten,	 Blätter,	 Farbpulver,	
gekochter	und	ungekochter	Reis,	Früchte,	Schnur)	ein	Beispiel	für	die	nachfolgenden	Teilnehmer_
innen	zu	geben.39
	 Begleitet	 werden	 die	 Priester	 von	 mehreren	 Gruppen	 von	Musikern.40 Ich gebe hier die 
Reihenfolge	 und	 Position	 wieder,	 die	 2009	 jeweils	 zu	 Beginn	 der	 Prozession	 eingenommen	
wurde:	 Eine	 Gruppe	 von	 Hornspielern	 (unterstützt	 von	 Berufsmusikern	 mit	 Trompeten	






















stattdessen	auf	Newari	zu	singen.	Und	in	einem	der	besuchten	vihāra sangen die anwesenden 
Mitglieder,	während	der	Tross	der	Jātrā	vorbeizog.	Beides	blieben	die	einzigen	Beispiele,	welche	
dem	Namen	der	Prozession	buddhagīt gerecht werden.43
	 Die	 weiteren	 Teilnehmer_innen	 der	 Prozession	 –	 im	 Sommer	 2009	 einige	 hundert	
Menschen,	 abhängig	 von	 den	Orten,	 an	 denen	 der	 Tross	 vorbeizog,	Wetterlage	 und	Uhrzeit	
–	 tragen	 gewöhnliche	 Alltags-,	 einige	 wenige	 weiße	 Trauerkleidung.	 Sie	 hinterlassen	 im	
Gefolge	der	Bajrācārya-Priester	an	allen	buddhistischen	Objekten	und	zusätzlich	auch	an	nicht- 
buddhistischen	 Schreinen	 eine	 große	 Bandbreite	 von	 Opfergaben:	 Reis,	 weißes	 Farbpulver,	
Räucherstäbchen,	selbst	gefertigte	Räucherzöpfe	und	Lampendochte,	Campherwürfel,	Münzen	




	 Allgemein	 gesprochen	 trägt	 niemand	 der	 Teilnehmer_innen	 besondere	 Kleidung	 (siehe 
Abb.	5.02).	Uniforme	Frauengruppen	in	Festtagstracht	(hāku pātāsi)	oder	in	farbenfrohen	Sarīs	
fehlen	 ebenso	 wie	 Gruppen	 von	 Jugendlichen	 in	 weißer	 Variante	 der	 Männertracht	 (daurā 
survāl)	beziehungsweise	als	dämonenartige	Māras	verkleidet.	Allerdings	nehmen	es	einige	von	
den	 jugendlichen	 Teilnehmer_innen	mit	 dem	 üblichen	 Verhalten	 nicht	 so	 genau.	 Sie	 kürzen	




	 Er	bezieht	sich	dabei	auf	die	Konversation	mittels	Hörnern	in	der	śṛṅgabherī kathā (siehe Kap. 3.2).
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  5.2.2 Räumlicher Kontext und Rezeption
Der	 Grad	 der	 Rezeption	 der	 Jātrā	 ist	 je	 nach	 Ort	 und	 Uhrzeit	 höchst	 unterschiedlich.	 Im	





bewohnten Stadtteilen eindeutig größer.









verschmolz.	 Solche	 Hindernisse	 waren	 aber	 fast	 immer	 bei	 der	 großen	 Matayā-Prozession	
entfernt	worden.
















44	 Das	Hinterlassen	der	Gaben	wird	meist	 praktiziert,	 ohne	dabei	 stehen	 zu	bleiben:	Reis	wird	geworfen, 












  5.3 Die große Lichterprozession: Matayā
Der	 Newar-Begriff	matayā,	 kurz	 für	mata	 (New.	 Licht,	 Lampe)	 und	 yātrā	 (Skt.	 Prozession,	
Pilgerreise,	Fest),	lässt	sich	am	besten	mit	Lichterprozession	übersetzen.	Matayā	ist	die	größte	
und	 aufwendigste	 der	 Prozessionen	 des	 Festivals	 und	 eine	 der	 größten	 des	 Jahreszyklus	 in	






Verehrung von Buddha nach dessen Erleuchtung.
„The Maras surrendered seeing the great passion and devotion and determination of Bodhisatwa 
and went back by greeting ‘Jaya’ [victory] to Buddha as he already gained enlightenment. So, 
it is believed that in order to remind this holy day of victory over Maras, Mataya is celebrated 
in lalitpur at the day of every Bhadra Krishna Dwitiya, by visiting and worship all the chaityas 
and statues of bodhisatwas along with playing mucical instruments [sic]”	(Śākya	2008a:	72).
Matayā	findet	 jedes	Jahr	zwei	Tage	nach	dem	Vollmondtag	des	Monats	Glā	(janai pūrnima) 
statt.	Die	Verantwortung	 für	die	Prozession	 liegt	wie	der	Rest	des	Festivals	 in	der	Hand	der	
organisierenden	Lokalität.





46	 Sehr	 ausführlich	 beschrieben	 von	 Pickett	 (2004:	 296-345),	 siehe	 auch	 Bruce	 Owen	 (1989)	 und	 John 
Locke	(1980).
47 Siehe Lalitavistara	(Goswani	2001:	278ff	bzw.	Shastri	1984:	575ff).
48	 Z.B.	in	The Sutra of Bodhisattva Ksitigarbha‘s Fundamental Vows	(Shih/French	2001)	beschrieben.
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	 Mehrere	 meiner	 Informaten_innen	 (u.a.	 NDS	 2008)	 sprachen	 von	 einem	 saṃkalpa (vgl. 
Michaels	 2005),	 einer	 rituellen	 Absichtserklärung,	 bis	 zum	 Ende	 der	 Jātrā	 durchzuhalten,	











Straßen,	 Nebengassen,	 Innenhöfe	 und	 sogar	 durch	 die	 Flure	 einzelner	Wohnhäuser,	 um	 alle	
Objekte	zu	erreichen.	Teil	der	Route	ist	auch	der	vihāra	der	Kumārī,	der	Ratnakar	Mahābihār. 





	 Nach	Abschluss	der	vollen	Runde	nehmen	die	Priester	beim	zentralem	caitya des ṭol und 
dem matyāḥdyaḥ	Platz	und	segnen	die	Teilnehmer_innen	mit	gelbem	und	orangem	Farbpulver	
(ṭīkā,	 Abb.	 5.06)	 sowie	 Blüten/Blättern.	 Dieser	 Segen	 nimmt	 bei	 den	 mehreren	 tausend 
Pilger_innen	 nochmals	 etwa	 zwei	 Stunden	 in	 Anspruch	 und	 beschließt	 die	 eigentlichen	
Handlungen	der	Matayā-Prozession.
  5.3.2 Teilnehmer_innen, Helfer_innen
Die	 verschiedenen	 teilnehmenden,	 helfenden	 und	 organisierenden	 Menschen	 möchte	 ich	 an	
dieser	Stelle	nur	kurz	anschneiden,	Kapitel	6	beschäftigt	sich	eingehend	mit	diesen	Gruppen.	
Geleitet	 wird	 die	 Prozession	 von	 einigen	 Bajrācārya-Priestern.	 Die	 Literatur	 und	 auch	 viele	
meiner	 Informat_innen	 sprachen	 in	 diesem	Zusammenhang	 häufig	 von	 fünf	 Priestern50,	 aber	
sowohl	2008	wie	auch	2009	waren	es	nur	vier.	Ihnen	zur	Seite	stehen	weitere	Bajrācārya,	die	
49	 Zur	Agency	bei	der	Bestimmung	der	Route	siehe	7.2.1.




veranstaltenden	 Community,	 die	 spezifische	 Gaben	 noch	 vor	 den	 anderen	 Teilnehmer_innen	
hinterlassen.	Die	Gaben	der	Priester	sind	sehr	ähnlich	wie	bereits	bei	Bogī	beschrieben:	Wasser,	
Farbpulver	(weiß	oder	gelb-orange),	ein	Stück	Schnur	und	eine	Reihe	von	Substanzen	aus	der	
einer kvataḥ51	 (gekochter	 und	 ungekochter	Reis,	 Blüten,	Blätter,	 Farbpulver,	 Früchte).	Direkt 




	 Dann	 folgen	 in	 keiner	 besonderen	 Reihenfolge	 die	 weiteren	 Teilnehmer_innen,	 die	 aber	
praktisch	 immer	 als	 Gruppen	 partizipieren:	 Menschen	 in	 westlich	 orientierter	 oder	 lokaler	
Alltagskleidung,	 in	 Tracht	 oder	 Trauerkleidung,	 Musikergruppen	 begleitet	 von	 tanzenden	
Geisterwesen,	 junge	Männer	 und	 Frauen	 in	weißen	Anzügen	mit	Kerzen,	 Frauengruppen	 in	
uniformer	 Tracht,	 Gruppen	 in	 karnevalesken	 Verkleidungen	 mit	 Schlangenstäben,	 Geister, 
Götter	 und	Dämonen.	 Etwa	 die	 Hälfte	 des	 Trosses	markiert	mahādev	 (Śiva)	 alleine	 oder	 in	
Begleitung von ṛṣi	(Asketen).	Das	Ende	der	Prozession	wird	bei	Matayā	nicht	markiert.53
	 Das	 Lenken	 der	 Teilnehmer_innen-Ströme	 erfolgt	 durch	 Absperrbänder	 –	 besonders	
wichtig,	wenn	auf	einer	engen	Gasse	die	Spitze	der	Prozession	nach	einer	Schleife	den	selben	
Weg	 zurückgehen	 muss	 beziehungsweise	 entlang	 von	 Hauptverkehrswegen.	 Das	 Anbringen	
dieser	Bänder	übernehmen	(männliche)	Helfer	des	organisierenden	Stadtteils,	die	der	Prozession 
immer	 wieder	 vorauseilen.	 Diese	 Absperrungen	 werden	 beaufsichtigt	 von	 Kindern	 und	
Jugendlichen	 (hauptsächlich	 Mädchen)	 der	 Nepal	 Scouts.	 Polizei	 und	 weitere	 lokale	 Helfer	
riegeln	wenn	nötig	Verkehrswege	ab.
  5.3.3 Räumlicher Kontext, Rezeption
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	 Die	 Lokalität	 twaḥ	 ist	 ein	 „Dorf	 in	 der	 Stadt“	 (Levy	 1990:	 182),	 ein	 großer	 Teil	 des	








bewegen	 sich	 durch	 Innenhöfe,	 Hausflure	 und	 in	 wenigen	 Fällen	 sogar	 Wohnräume,	 um 
verstreute caitya	 zu	 erreichen.	 Privater	 oder	 halb-öffentlicher	 Raum	 wird	 so	 für	 wenige	
Stunden	zu	einem	öffentlichen.	Familien	beobachten	in	ihren	Innenhöfen	die	vorbeiziehenden 
Pilger_innenströme.	 Jene,	 die	das	Recht	haben,	 die	 jeweiligen	pūjā-Gaben	anzunehmen	 (vgl.	
Lienhard	1999:	187f),	räumen	während	der	Prozession	immer	wieder	die	angefüllten	hasa ab.55 







Śākya)	 spielen	 die	 oben	 genannten	 Konzepte	 in	 der	 Ansammlung	 von	 religiösem	Verdienst	




zuordnen	 lassen,	 steht	das	Konzept	der	Totenreise57	 (der	Purāṇas)	 im	Vordergrund.	Während	
der	einjährigen	Reise	hat	der/die	Verstorbene	ähnliche	Bedürfnisse	wie	 im	Leben	davor.	Bei	
verschiedenen	 Ritualen	 innerhalb	 dieser	 Zeitspanne	 erhält	 der	 Totengeist	 (preta) deshalb 
Nahrung,	Licht,	Wohlgeruch	 und	 so	weiter.58	 Es	wird	 angenommen,	 dass	während	 der	Tage	
von	Gāījātrā	und	Matayā	das	Tor	zur	Totenwelt59	geöffnet	ist	und	deshalb	entsprechende	Gaben,	
55	 Kinder	 nehmen	 sich	 Süßigkeiten,	 Campher-Würfel	 werden	 ins	 Feuer	 gelegt,	 die	 abgelegten	
durgatipariśodhanadhāraṇī-Zettel	werden	gelesen	und	aufbewahrt.
56	 Zur	Übertragung	von	Verdienst	an	Verstorbene	siehe	z.B.	The Sutra of Bodhisattva Ksitigarbha‘s Fundamental 
Vows	(Shih/French	2001).	Im	analytischen	Teil	(Kap.	7)	komme	ich	nochmals	auf	dieses	Konzept	zurück.
57	 Nach	dem	Tod	tritt	der/die	Verstorbene	mittels	eines	neu	erhaltenen	Peinigungsleibs	(yātanādeha) die Reise 
zu	Yamas	Stadt	 an.	Dort	wird	nach	 einem	 Jahr	Gericht	 über	 ihn/sie	 gehalten	und	 er/sie	 zu	Himmel	 oder	Hölle 
verurteilt	(Buß	2006:	318f).







	 Neben	 diesen	 religiösen	 Vorstellungen	 darf	 aber	 auch	 die	 große	 Öffentlichkeit	 der	
Jātrā	 nicht	 vergessen	 werden.	 Im	 Sinne	 von	 Performance	 können	 dabei	 lokale	 Weltsicht,	




  5.4 Die Prozession der Musiker und der 3 Gottheiten: Nyakū Jātrā
Während	die	große	Lichterprozession	in	vollem	Gange	ist,	startet	gegen	Mittag	vom	gleichen	
Punkt	 an	 zentralem	 caitya und matyāḥdyaḥ eine	 weitere	 Prozession,	 die	 allerdings	 nur	 aus	
Musikern	der	veranstaltenden	Lokalität	 besteht.	Diese	 folgt	 aber	nicht	 der	 langen	Route	von	
Matayā,	 sondern	 einer,	 die	 für	 den	 größten	Teil	 der	 Jātrās	 in	 Pāṭan	 üblich	 ist	 und	 die	Mark	





  5.4.1 Ablauf der Prozession
Ich	schildere	hier	beispielhaft	die	Ereignisse	von	2009	ausgehend	in	Haugaḥ.	Vor	der	eigentlichen	
Jātrā	wurden	noch	eine	Reihe	von	Vorarbeiten	erledigt:	Am	Vormittag	bereiteten	Frauen	vor	dem	
Eingang des ākhāḥchē	 (Trainings-Gebäude	der	Jyāpu	bājā guthi)	Essen	 in	großen	Töpfen	zu.	
Jene	Musiker,	die	auch	bei	Matayā	mitgeholfen	hatten,	kehrten	langsam	zurück.	Und	die	Gurus	









60	 Ich	 weiß	 nicht,	 wann	 exakt	 die	 drei	 Trommeln	 als	 Gottheiten	 betrachtet	 werden	 –	 bereits	 nach	 dem 
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die	 zweite,	 größere	Gruppe	mit	 einer	Konstellation	 von	Trommeln	 und	Begleitinstrumenten,	
die naubājā62	genannt	werden	(siehe	5.11).	Während	des	Gehens	wiederholten	beide	Gruppen	













„We believe and imagine Buddha is in his balance. [...] The first groups goes and we believe, 
they are trying to disturb. [...] Then we believe, we imagine it was not successful. […] And 
another group comes: ‘Oh god, you are great! [...] The māras cannot stop you, disturb your 
balance. You are the greater one, you are the greatest!’ [...] The second group goes and tries 
to please Buddha”	(GMV	2008).
Viel	wichtiger	als	die	religiöse	Bedeutung	der	Prozession	schätze	 ich	 ihre	musikalischen	und	






	 Für	 die	 Jyāpu	 der	 Stadt,	 die	 in	 unzähligen	 bājā guthi	 organisiert	 sind,	 ist	 das	 nur	 eine 
Gelegenheit	unter	vielen.	Jyāpu	bay bājā64	Gruppen	sind	Teil	vieler	Prozessionen	im	Jahreskreis.	
Für	 die	 anderen	 Kastengruppen	 –	 in	 Haugaḥ	 unter	 anderem	 Śākya,	 Tāmrakār,	 Rājkarṇikār,	
62 naubājā	 bedeutet	 neun	 Instrumentengruppen	 (Ballinger	und	Bajracharya	1960:	416).	 Insgesamt	besteht	
das gesamte naubājā-Ensemble	aus	etwa	16	Trommeln	und	verschiedenen	Paarbecken,	die	sie	begleiten.	Die	von 
einander	abweichenden	Auflistungen	in	verschiedenen	Texten	sind	wohl	auf	Unterschiede	bei	den	zehn	Lokalitäten 
und	 alternative	 Namen	 verschiedener	 Instrumente	 zurückzuführen.	 Beschreibung	 der	 Instrumente	 siehe	 Joshi 
(2003:	 72-75),	Abbildungen	 aller	 Instrumente	 siehe	 Sharma	 (2008:	 3)	 und	wie	 sie	 in	Haugaḥ	 1999	 verwendet 





Śilpakār	 und	Citrakār	 –	 ergeben	 sich	 aber	 viel	weniger	 solcher	Gelegenheiten,	musikalische	
Fähigkeiten	zur	Schau	zu	stellen.	Ein	Abgrenzen	dieser	anderen	Gruppen	von	den	Jyāpu,	das	ich	
immer	wieder	beobachtet	habe,	ist	nicht	nur	im	Sinne	von	Contested Hierarchies (Gellner und 
Quigley	1995;	Pickett	2004:	63-69)	zu	verstehen,	sondern	dient	auch	dazu,	zu	zeigen,	dass	man	
kein	Anhängsel	der	in	musikalischer	Hinsicht	viel	erfahreneren	Bauernkaste	darstellt.





anderen ṭols	 noch	 Jahrzehnte	erinnern.	Die	widerstrebenden	Wirkkräfte	der	Prinzipien	Kaste	
und	Lokalität	sind	also	bei	den	Musikern	sehr	gut	sichtbar.65
	 Buddhistische	und	Hindu-Elemente	stellen	bei	der	Nyakū	Jātrā	keinerlei	Widerspruch	dar.	Der	





  5.5 Bedanken für die erfolgreiche Durchführung: Gaṇeś Pūjā 
Den	 rituellen	 Abschluss	 der	 NJM	 stellt	 die	 Gaṇeś	 Pūjā	 dar.	 Einige	 Pilgerreisen	 der 
Teilnehmer_innen	sowie	weitere	Vorstellungen	des	naubājā-Esembles	finden	zwar	noch	nach	
diesem	Stichtag	statt	(siehe	Kap.	5.6),	aber	die	Gaṇeś	Pūjā	ist	die	letzte	der	großen	Prozessionen.	







  5.5.1 Ablauf der Prozession
Ähnlich	der	Nyakū	Jātrā	 folgt	auch	die	Gaṇeś	Pūjā	der pradakṣiṇā	Route,	die	das	königliche	
Zentrum	 der	 Stadt	 miteinschließt,	 beginnend	 am	 lokalen	 Gaṇeś-Schrein	 des	 veranstaltenden	
ṭol.	 Die	 Spitze	 der	 Prozession	 übernimmt	 neben	 den	 Wegfindern	 eine	 Musikgruppe,	 die	
durch	die	Trommeln	dhāḥ	charakterisiert	und	von	Paarbecken	und	den	Blasinstrumenten	von	













	 An	 jedem	 der	 etwa	 50	 Gaṇeś-Schreine	 entlang	 der	 Strecke	 hinterlassen	 zunächst	 die	
Bajrācārya-Priester	 ihre	 gewohnten	 Gaben:	 Wasser	 (Reinigung,	 Fußwaschung);	 Spirale	 aus	
weißem	Pottasche-Pulver	(Mandala);	Reis,	Blüten,	farbiges	Pulver,	Schnur	und	so	weiter	(Gaben	
für	vier	der	fünf	Sinne).	Es	folgt	eine	Person	mit	Flaggen	(Siegeszeichen)67	(siehe	Abb.	5.12).
	 Dann	wird	als	Basis	für	die	großen	Haufen	von	samay baji ein rund geschnittenes Bananenblatt 
ausgelegt.	 (Männliche)	Helfer	 schichten	 darauf	 die	Gaben	 der	 (weiblichen)	Teilnehmerinnen	
zu	Kegeln	 von	 über	 einem	Meter	Höhe	 auf.	 Der	 Puffreis	 –	 früher:	 Reisflocken	 (baji)	 –	 der	
vordersten	Frauen	in	der	Schlange	verleiht	dem	Haufen	sein	Volumen.	Die	weiteren	traditionellen	
Lebensmittel	dieser	rituellen	Speise	werden	in	Streifen	auf	den	Reis-Kegel	geschichtet.	Gaben,	
die	 nicht	 zu	 samay baji	 im	weiteren	 Sinn	 gerechnet	werden	 (Geld,	 Süßigkeiten,	Öllampen),	
kommen	auf	einen	eigenen	hasa,	Schalen	mit	Milchprodukten	oder	Alkohol	werden	vor	dem	
Haufen	abgestellt.	Die	letzten	beiden	Haufen	sind	nach	Abschluss	der	Route	jene	beim	lokalen	
Gaṇeś Schrein des veranstaltenden ṭol	und	beim	daneben	aufgestellten	matyāḥdyaḥ.









des	 Dachkomitees	 und	 anderer	 wichtiger	 Persönlichkeiten	 aus	 Pāṭan. Diese Bühne ist auch 




  5.5.2 Bedeutung der Gaṇeś Pūjā














ṭol	 kommen	 zu	 dieser	 Jātrā	 nur	 jene,	 die	 dezidiert	 eingeladen	worden	 sind.	Diese	Einladung	
erfolgt	 einerseits	 in	 ritueller	Weise,	 durch	 einen	Rundgang	von	 verkleideten	 Jugendliche	 am	
Abend	davor,	andererseits	 in	expliziter	Form	durch	ein	monetäres	Geschenk	an	die	 jeweilige	
bājā guthi. 
	 Während	der	Gaṇeś	Pūjā	tragen	viele	Frauen	ihre	schönste	Tracht	(hāku pātāsi),	das	Haar	zu 
Zöpfen	 geflochten	 und	 die	 Füße	 rot	 eingefärbt.	 Andere	 kommen	 gruppenweise	 uniform	 in	
farbenfrohen	 Sārīs,	 während	 die	 wenigen	 Männer,	 die	 sich	 in	 die	 Schlange	 einreihen,	 den	




  5.6 Weitere Rituale im Rahmen der NJM
Neben	den	vier	Prozessionen	findet	noch	eine	Reihe	weiterer	Aktivitäten	im	Rahmen	der		Nyakū	
Jātrā	Matayā	innerhalb	des	Monats	Glā	statt.	Diese	werden	nun	knapp	beschrieben.
  5.6.1 Vorstellungen des naubājā-Ensembles
Die	 mehrstündige	 Vorführung	 während	 der	 Nyakū	 Jātrā	 ist	 nicht	 die	 einzige	 des naubājā-
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	 Im	Gegensatz	zur	Vorstellung	am	goldenen	Fenster	des	königlichen	Palastes	in	Pāṭan richten 
sich	diese	drei	Vorstellungen	nicht	 an	 ein	menschliches	Publikum.	Die	Musiker	bilden	 einen	
geschlossenen	 Kreis	 und	 musizieren	 nur	 für	 sich	 beziehungsweise	 die	 jeweilige	 Gottheit:	
Mahādev,	Bũgadyaḥ und Svayambhū.
	 Während	 die	 Musiker	 außerhalb	 von	 Pāṭan ihre	 Vorstellung	 geben,	 beschreiten	 parallel	
dazu	die	Bajrācārya-Priester	der	NJM	die	verschiedenen	buddhistischen	Objekte	in	der	näheren	




	 Nach	dem	offiziellen	Ende	der	NJM und der Übergabe des matyāḥdyaḥ	finden	noch	weitere	
Vorstellungen	 statt:	 eine	 am	 Hanumān	 Ḍhokā	 in	 Kathmandu,	 auf	 die	 in	 den	 letzten	 Jahren	
allerdings	häufig	verzichtet	worden	ist;	eine	am	Kṛṣṇa	Mandir	in	der	Nacht	des	Geburtsfestes	
von	Kṛṣṇa	(kṛṣṇa jayantī)	und	eine	letzte	zu	Ehren	des	Gurus	der	Musiker.
  5.6.2 Pilgerfahrten der Matayā Teilnehmer_innen
Neben den caitya	 und	öffentlichen	Schreinen	 im	Gebiet	 innerhalb	der	alten	Stadtmauern	von	
Pāṭan,	 den	 vier	 Aśoka	 Stūpas	 entlang	 der	 Hauptachsen	 und	 einigen	 vihāra außerhalb der 
Altstadt,	die	später	in	die	Route	integriert	wurden,	gibt	es	noch	zwei	wichtige	Orte,	die	als	Teil	
der Matayā-Route	 angesehen	werden:	 der	mahācaitya von Svayambhūnāth	 und	 der	 Stūpa	 in	
Bāḍegāɱu.	Beide	sind	allerdings	so	weit	von	der	Jātrā-Strecke	entfernt,	dass	ein	Besuch	am	Tag	
von	Matayā	nicht	möglich	ist.







































































































































































































wesen als Begleiter der 
Musikgruppen,	Matayā	
18.08.2008.






































das Festessen nach der 
Prozession	zu,	Gaṇeś	Pūjā	
10.08.2009.
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der	 NJM	 ist	 für	 die	 politische	 und	 das	 lokale	 Komitee	 für	 die	 konkrete	 organisatorische	
Arbeit	 zuständig,	 dazu	 gehört	 auch	 die	 Einbindung	 von	 einer	 großen	 Zahl	 von	 nicht	 immer	
ganz	 freiwilligen	Helfer_innen.	 Ein	 zentrales	 Element	 bildet	 in	 der	Nyakū	 Jātrā	Matayā	 die	
Musik,	 viele	 der	 Instrumente	werden	 nur	 im	Zuge	 dieses	 Festivals	 gespielt	 und	müssen	 neu	
erlernt	werden.	So	unterschiedlich,	wie	 ihre	 einzelnen	Teile	 sind,	 so	unterschiedlich	 ist	 auch	
die	öffentliche	Resonanz	der	NJM.	Die	Teilnehmer_innen	des	Festivals	 sind	 für	das	 zentrale	
Argument	dieser	Arbeit	besonders	wichtig.	 Jene	die	an	Matayā	partizipieren	werden	deshalb	
sehr	ausführlich	behandelt	und	den	Teilnehmer_innen	der	Gaṇeś	Pūjā	gegenübergestellt.
  6.1 Priester und ihre Aufgaben
Matayā	und	die	anderen	Teile	des	Festivals	sind	stark	buddhistisch	vereinnahmt.	Die	wichtigsten	
verknüpften	beziehungsweise	herangezogenen	Texte	–	die	śṛṅgabherī kathā,	ihr	Rahmentext,	die	
lakṣacaitya vrata sowie das durgatipariśodhana tantra	–	entstammen	dem	Newar-buddhistischen	









	 Für	 keine	 Prozession	 der	 NJM	 gibt	 es,	 so	 weit	 ich	 erfahren	 konnte,	 einen	 spezifischen	












Dramatis personae – Involvierte Gruppen und ihre Rollen in der NJM
(Gellner	1992:	287).	Wie	diese	Visualisierung	aussieht,	ist	allerdings	von	außen	nicht	ersichtlich.	






















wenn	 diese	 als	 „Kastenbuddhist_innen“	 (siehe	 Lienhard	 1999:	 173ff)	 oder	 śivamārgī wenig 
Wissen	über	den	Zweck	ihrer	rituellen	Praxis	haben	sollten,	so	handeln	sie	doch	im	Sinne	der	
Sechs	Pāramitās:	An	jedem	caitya	wird	Freigiebigkeit	(dāna)	geübt,	während	der	ganzen	Jātrā	
ist ethisches Verhalten (śīla) besonders wichtig. Geduld (kṣānti)	ist	notwendig,	um	die	gesamte	
Prozession	auch	bei	Regen	oder	großer	Hitze	durchzustehen,	ebenso	wie	energisches	Bemühen	
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  6.2 Organisation der  Nyakū Jātrā Matayā
Die	konkrete	Organisation	der	Nyakū	Jātrā	Matayā	obliegt	in	einem	jährlichen	Rotationssystem	
einem	von	zehn	ṭols,	die	in	dieser	speziellen	Konstellation	nur	für	dieses	eine	Festival	relevant	







religiöser	Festlichkeiten	 üblich	 ist.	Deshalb	muss	 alle	 zehn	 Jahre	 ein	 neues,	 lokales	Komitee	
geschaffen	werden.	Die	Praxis	der	Ernennung	von	Personen	für	das	Komitee	ist	von	ṭol	zu	ṭol 






(wieder-)herzustellen.	 Dafür	 werden	 bereits	 vor	 Bogī	 erfahrene	 Bajrācārya-Priester	 gerufen,	
die	 ihre	Vorstellungen	der	 traditionellen	Route	an	lokale	„Wegfinder“	weitergeben.	Sind	neue	
buddhistische	Objekte	 (wie	 zum	Beispiel	 einzelne	caitya)	 errichtet	worden,	 so	muss	dies	 der	
„Wegekommision“	 mitgeteilt	 werden,	 damit	 diese	 Objekte	 in	 die	 Route	 mit	 aufgenommen	
werden	können	(NDS	2008,	NG	2009,	BLM	2009).	Mit	Hilfe	von	Listen	der	vihāras entlang 
der	Strecke	beziehungsweise	Karten	der	Route	(siehe	zum	Beispiel	Smārikā	1128:	51ff)	lenken	
die	Wegfinder	während	der	Prozessionen	die	Priester,	 die	 sich	 so	 auf	 die	pūjā	 konzentrieren	
können.
	 Nachdem	das	NJM	Festival	zu	verschwinden	drohte	(NG	2009;	vgl.	Kap.	1.3.3),	wurde	im	
Zuge	 des	 Revivals	 im	 Jahre	 1993	 (2050	B.S.)	 ein	Dachkomitee	 geschaffen,	 das	 sich	 um	 die	
gemeinsamen	Belange	aller	zehn	Lokalitäten	kümmern	soll:	Finanzierung,	Aufrechterhaltung	
der	 musikalischen	 Traditionen,	 politische	 Lobbyarbeit	 und	 Popularisierung	 des	 Festivals	
innerhalb	der	Newar-Gesellschaft.	Als	 einer	der	 ersten	Schritte	wurde	 ein	Fond	eingerichtet,	
dessen	 Ausschüttungen	 den	 einzelnen	 ṭols	 bei	 der	 Finanzierung	 ihrer	 Ausgaben	 helfen	 soll.	
Auch	gemeinsames	Musik-Training	wurde	organisiert,	nachdem	einige	Lokalitäten	das	Problem	
hatten,	 dass	 die	 Gurus	 bestimmter	 Instrumente	 (insbesondere	 nyakū)	 gestorben	 waren,	 ohne 
dass	Nachfolger	 ausgebildet	worden	wären	 (RS	2009).	Für	 die	Leitung	dieses	Dachverbands	
wurden	 bisher	 bekannte	 Persönlichkeiten	 (wie	 der	 Künstler	 Batsa	 Gopāl	 Vaidya)	 oder 
erfolgreiche	Geschäftsmänner	(wie	der	aktuelle	Präsident	Motilāl	Śilpakār)	ausgewählt.
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  6.3 Musiker und ihre Instrumente
Zu	den	wichtigsten	Aufgaben	 im	Rahmen	der	Organisation	des	Festivals	gehört	das	Training	
von	Musikern71	für	die	verschiedenen	Instrumenten-Ensembles,	die	während	der	Prozessionen	
und anderen Rituale benötigt werden. Viele der Instrumente werden auch im Rahmen 







in ṭols,	 denen	keine	 Jyāpu	angehören,	basiert	die	Rekrutierung	der	Musiker	 auf	der	Affinität	













NJM	werden	das	nyakū bājā	 (große	Büffelhörner	und	kleinere,	mit	 einem	Rohr	verlängerte),	
das damokhiṁ bājā (drei damokhiṁ	 Trommeln,	 die	 als	 Gottheiten	 betrachtet	 werden,	 samt	
größeren	 Paarbecken)	 das	 häufig	 von	 muhāli	 (beziehungsweise	 heute	 eher	 Klarinette	 und	
Trompete)	 spielenden	 Berufsmusikern	 begleitet	 wird	 und	 das	 naubājā-Ensemble	 verwendet.	
Sehr	 typisch	 sind	 außerdem	 das	 bei	 den	 Jyāpu	 weit	 verbreite	 bay bājā,	 das	 aus	 Querflöten	

















(siehe	 Abb.	 6.06),	 während	 jene,	 die	 sich	 in	 der	 Öffentlichkeit	 Fehler	 erlauben,	 sich	 davor	
fürchten,	das	von	Kollegen	des	eigenen	und	anderer	ṭols	noch	jahrelang	vorgehalten	zu	bekommen 















„The nāykhĩbājā […] is so closely associated with the butcher caste [Nāy], that it inevitabbly 
stigmatizes the player as a Nāy. […] I have been requested desperately by some [Nāy] to 
teach them to play dhimay or tablā instead, which would make them look and sound like 
upper-caste.“ (Wegner	1988:	9).74
Ähnlich	 stark	 wie	 die	 Verbindung	 von	 Instrumenten	 und	 Kastengruppen	 ist	 die	 Vorstellung	
einer	bestimmten	Funktion	der	Instrumente.	sībājā,	das	aus	mehreren	nāykhĩ	samt	zugehörigen 
Schellen	 besteht,	 wird	 zum	 Beispiel	 ausschließlich	 im	 Kontext	 einer	 Bestattungsprozession	
gespielt	(Wegner	1988:	14-17),	was	bereits	der	Name	ausdrückt:	sī	steht	für	Tod.	Die	rituellen	
Funktionen,	 die	 bestimmte	 Kastengruppen	 traditionell	 zu	 erfüllen	 haben,	 sind	 umgekehrt	




73	 Eine	sehr	facettenreiche	Beschreibungen	von	nāsadyaḥ	findet	sich	in	den	Artikeln	Nasa: dya:, Newar God of 
Music	von	Ter	Ellingson	(1990)	und	Music and identity among Maharjan farmers: the Dhimay Senegu of Kathmandu 
von	Franck	Bernède	(1997).
74	 Entsprechende	Vorstellungen	gelten	laut	Literatur	und	Aussagen	von	Informanten	auch	für	dhimay (baja):	
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Nachschub	 an	 die	Teilnehmer_innen	 des	 eigenen	 ṭols	 verteilt	wird	 (siehe	Abb.	 6.07).	Dieser	
beträchtliche	Aufwand	ist	nicht	nur	eine	logistische	Herausforderung	für	die	offiziell	bestimmten	
Organisatoren	 des	 Komitees,	 sondern	 benötigt	 auch	 eine	 große	 Zahl	 an	 ehrenamtlichen 
Helfer_innen;	2009	waren	es	zum	Beispiel	„135	volunteers“	von	der	Haugaḥ	Community,	die	
mitgeholfen	 haben	 (BLM	2009;	 aufgelistet	wurden	wahrscheinlich	 nur	Männer).	 Eine	 starke	
Überschneidung	 der	 Freiwilligen	 mit	 den	 Musikern	 der	 verschiedenen	 Gruppen,	 die	 ich	 in	
Haugaḥ	beobachtet	habe,	muss	hier	allerdings	berücksichtigt	werden.
	 Das	 Rekrutieren	 von	 Freiwilligen	 ist	 da	 am	 einfachsten,	 wo	 bereits	 Listen	 von	 (zumeist	
männlichen)	Personen	bestehen	(siehe	Abb.	6.44),	auf	die	in	anderen	Kontexten	zurückgegriffen	







notwendige	Anzahl	 an	 (männlichen)	Helfern	 zu	mobilisieren,	wie	 auch	 die	Druckmittel,	 um	
diese	zur	Mithilfe	zu	bewegen.77
	 Neben	den	lokalen	Helfer_innen	kommen	bei	Matayā	noch	weitere	hinzu:	160	Nepal	Scouts	




77	 Mitgliedschaft	 in	 einer	 guthi	 siehe	 Kap.	 1.3.2.	 Frauen	 (der	 Mitglieder),	 die	 zum	 Beispiel	 bei	 der 
Zubereitung	 von	 samay baji	 helfen,	 sind	 nicht	 wie	 die	 Männer	 als	 Teil	 der	 Gemeinschaft	 markiert:	 durch 
Helferausweis,	T-Shirt,	uniformen	topi	oder	rotes	Band	um	Hals	und	Zinnoberrot	an	der	Wange.
87
Rituelle Pluralität und Performanz: Das Newar Festival Nyakū Jātrā Matayā in Pāṭan, Nepal
88
  6.5 Rezipient_innen78
Die	Rezeption	der	einzelnen	Teile	des	Festivals	 ist	 in	höchstem	Maße	unterschiedlich.	Kaum	
vorhanden	 ist	 sie	 bei	 den	 Matayā-Teilnehmer_innen,	 welche	 die	 beiden	 Pilgerfahrten	 nach	
Svayambhūnāth	 und	 zu	 budhabārdyaḥ	 in	 Bāḍegāɱu	 antreten.	 Denn	 diese	 sind	 schwer	 zu	
unterscheiden	 von	 den	 unzähligen	 anderen	Pilger_innen,	 die	 an	 diesen	Tagen	 zu	 den	 beiden 
Stätten	 reisen.	 Und	 auch	 die	 auswärtigen	 Vorstellungen	 des	 naubājā-Ensembles	 ziehen	















dieser	 Gaben	 ist	 so	 groß,	 dass	 die	 Scheiben	 immer	 wieder	 abgeräumt	 werden	 müssen.	 Die	
abgelegten durgatipariśodhanadhāraṇī-Zettel	werden	gelesen	und	aufbewahrt,	Campher-Würfel	
ins	Feuer	gelegt	und	Kinder	nehmen	sich	die	hinterlassenen	Süßigkeiten.	
	 Die	 Interaktion	 zwischen	 Pilger_innen	 und	 den	 lokalen	 Bewohner_innen	 findet	 während	
Matayā	 auch	 ihren	 Ausdruck	 in	 verschiedenen	 Formen	 von	 Hilfestellung:	 Getränke	 und	









78	 Den	 Begriff	 „Rezipient_innen“	 verwende	 ich	 in	 dieser	 Arbeit	 für	 jene	 Gruppen	 von	 Menschen,	 die 
keine	 aktive	 Rolle	 in	 der	 Leitung,	 Organisation	 und	 Abwicklung	 der	 Ritual-Elemente	 übernehmen	 und	 auch 
keine	unmittelbaren	Teilnehmer_innen	der	Prozessionen	und	Pilgerfahrten	darstellen.	Dazu	zähle	ich	einerseits	die 
lokalen	Anwohner_innen,	an	deren	caityas und Schreinen pūjā-Handlungen	durchgeführt	werden,	und	andererseits	
die	Schaulustigen,	die	zwangsläufig	von	rituellen	Handlungen	im	öffentlichen	Raum	angezogen	werden.
79	 Der	Rotary	Club	unterhält	jährlich	seit	dem	Jahr	2000	zwei	Erste-Hilfe-Stände	entlang	der	Strecke,	siehe	URL1.
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	 Abgesehen	 vom	 eigenen	 ṭol	 lockt	 die	 Nyakū	 Jātrā	 auf	 ihrer	 Wegstrecke	 nur	 wenige	
Schaulustige	an.	Machen	die	Musiker	halt	an	den	Podesten	und	spielen	die	spezifischen	Stücke	
des	 jeweiligen	Ortes	 (gvarā),	dann	ziehen	sie	damit	zumindest	die	Aufmerksamkeit	der	 lokal	







von	 Frauen	 in	 ihren	 schönsten	 Trachten	 (hāku pātāsi)	 locken	 besonders	 entlang	 der	 stark	
frequentierten	Straßen	Schaulustige	an.	An	den	Gaṇeś-Schreinen	beobachten	lokal	Ansässige,	
wie	 durch	 die	Gaben	 der	 Teilnehmer_innen	 der	 jeweilige	Haufen	 samay baji	 anwächst.	Die	
Menge	der	Nahrung	ist	viel	zu	groß	für	diejenigen,	die	sich	um	den	Schrein	kümmern,	daher	ist	
es	nicht	ungewöhnlich,	wenn	diese	später	als	prasād verteilt wird.




ich	 eine	 Prozession	 des	 Festivals	 herausgreife:	 Matayā.	 Kapitel	 6.7	 vermittelt	 anschließend	
anhand	der	Gaṇeś	Pūjā	ein	Gegenbeispiel.
	 Um	nicht	 nur	 an	 der	Oberfläche	 zu	 kratzen,	werde	 ich	 performatives	Verhalten	 (also	 die	
äußere	Erscheinung)	mit	Motivation	und	Absicht	(also	die	inneren	Beweggründe)	in	Verbindung	
setzen,	die	hinter	diesen	Handlungsweisen	stehen	 (könnten).	Viele	der	Vorstellungen,	welche	
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mit	diesen	und	ermöglichen	Kritik	an	der	Gesellschaft.	Die	Gemeinschaft	mit	allen	Wesenheiten	
während	 der	 Prozession	 ist	 Ausdruck	 der	 Kosmologie,	 während	 die	 Teilnahme	 als	 Gruppe	
gemeinschaftliches	rituelles	Handeln	ausdrückt.
  6.6.1 Ansammlung von Verdienst
Die	Ansammlung	 von	 religiösem	Verdienst	 (Skt.	 puṇya)	 ist	 ein	 Konzept,	 das	 besonders	 bei	
den  buddhamārgī-Teilnehmer_innen	eine	wichtige	Rolle	spielt.	Für	welche	und	wieviele	der	
Teilnehmer_innen	diese	Vorstellung	ein	zentraler	Grund	ist,	an	der	Prozession	zu	partizipieren,	
lässt	 sich	 aber	 schwer	 nachvollziehen.	 Es	 gibt	 jedoch	 bestimmte	 Teilnehmer_innengruppen,	
deren	Kleidung	und	Verhalten	eine	sehr	deutliche	Sprache	spricht.	Das	Vollenden	der	Matayā-
Route	an	 sich	 ist	verdienstvoll,	wenn	aber	besondere	Mühen	auf	 sich	genommen	werden,	 ist	
dieser	Verdienst	ungleich	höher.	Dazu	gehören	das	Barfußgehen,	das	Niederwerfen	an	jedem	
einzelnen	Objekt	der	Verehrung	(daṇḍavat pūjā),	das	Tragen	von	überdimensionalen	Öllichtern	
in	 Form	von	Fackeln,	 ein	 temporäres	 Schweigegelübde	 und	 der	Verzicht	 auf	Nahrungs-	 und	
Flüssigkeitsaufnahme	 während	 der	 Jātrā	 (siehe	 Abb.	 6.14,	 6.15	 und	 6.16).	 Die	 stützende 
Bauchbinde	 ist	 ein	 Symbol	 für	 die	 so	 geleistete	 Anstrengung,	 ebenso	 wie	 das	 generelle	
Erscheinungsbild	eines	Asketen.
	 Eine	weitere	Möglichkeit	 für	Verdienst	 ist	 besondere	 Freigiebigkeit,	 zum	Beispiel	 durch	
die	Gabe	von	teuren	Sonderdrucken	(siehe	Abb.	6.17	und	6.18)	an	jedem	vihāra oder sogar an 
allen,	vor	verschiedenen	(buddhistischen)	Objekten	aufgestellten	hasa.	Auch	die	Teilnahme	in	
Gruppen	(siehe	unten)	vermehrt	den	Verdienst:	je	größer	die	Gruppe,	desto	verdienstvoller.
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  6.6.3 Tradition und sozialer Druck
Besonders	 die	 typischen	 Newar-Trachten	 sind	 Ausdruck	 dessen,	 wie	 wichtig	 es	 empfunden	
wird,	sich	entsprechend	der	Tradition	zu	kleiden	und	zu	verhalten.	Während	die	vollständige	




	 Ein	wichtiger	Motor	für	den	Erhalt	von	Traditionen	sind	bei	den	Newar	auch	guthis (siehe 
auch	Kap.	1.3.2),	sozio-religiöse	Vereinigungen,	die	eine	Vielzahl	von	Aufgaben	wahrnehmen	
können.	 Jeder	 Haushalt	 ist	 meist	 Mitglied	 in	 mehreren	 Vereinigungen,	 im	 Minimalfall	
aber	 zumindest	 Teil	 einer	 Totengesellschaft	 (sīguthi).	 Die	 in	 Pāṭan	 größte	 Kastengruppe,	
die	Bauernkaste	 der	 Jyāpu	 (Familiennamen	Maharjan	 und	Dãgol),	 ist	 zudem	 in	 lokalen	bājā 
guthi (Musikgesellschaften)	 organisiert,	 die	 eigene	Gebäude	 für	Versammlungen	und	Proben 
(ākhāḥchē)	 unterhalten.	 Die	 Mitgliedschaft	 eines	 Jyāpu-Haushaltes	 bei	 einer	 bājā guthi 
ist	 vielmehr	 Regel	 denn	 die	 Ausnahme.	 Von	 den	 Verpflichtungen,	 die	 mit	 einer	 solchen 
Mitgliedschaft	 einhergehen,	kann	 sich	ein	Haushalt	durch	Zahlung	einer	 festgelegten	Spende	
temporär	 freikaufen.	 In	 der	 Praxis	 übernimmt	 aber	 meist	 ein	 Mann	 des	 Haushalts	 diese	
Verpflichtungen,	 die	 darin	 bestehen,	 regelmäßig	 an	 Proben	 und	 öffentlichen	 Ritualen	 (wie	
Prozessionen)	als	Teil	des	Ensembles	zu	partizipieren	(siehe	Abb.	6.24;	vgl.	Kap.	6.3).81
  6.6.4 Soziales Ventil, Kritik an der Gesellschaft
Ebenso	wie	Prozessionen	sehr	gut	geeignet	sind,	Tradition	zu	befördern	und	gesellschaftliche	
Naturalisierungen	zu	reproduzieren,	sind	sie	öffentliche	Bühne	für	das	genaue	Gegenteil:	Kritik	




	 David	 Gellner	 (1992:	 266)	 spricht	 davon,	 dass	 Matayā	 häufig	 als	 Gelegenheit	 genutzt	
wurde,	um	Kritik	an	Autoritäten	(wie	Priestern)	zu	üben,	bis	2008	blieb	der	König	davon	aber	
ausgenommen.	Die	völlige	Abschaffung	der	Monarchie	und	die	darauf	folgende	Ausrufung	der	
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Männer	als	moderne	Māras	während	Matayā	auf:	Sie	benehmen	sich	abweichend	vom	lokalen	
Standard	 traditioneller	Verhaltensweisen	 (siehe	Abb.	 7.14	 und	 7.15).	 Sie	 singen	 derbe	Lieder,	
um	Buddha	 zu	 necken,	 benehmen	 sich	 daneben,	 zeigen	 keinen	 Respekt	 vor	 den	Alten	 (alte	
Männer	mit	 Gehstock),	 vermischen	 ausländische	 Einflüsse	 (Wikingerhelm,	Krawatte,	 blonde	
Perücke,	Schriftzug:	„Smartboy“)	mit	einheimischen	(traditionelle	Stoffe	und	Kleidungsstücke).	
Gleichzeitig	nehmen	sie	aber	für	sich	in	Anspruch,	Teil	einer	rituellen	Community	(rotes	Band	
um	den	Hals)	oder	 sogar	 ihre	Gurus	zu	 sein	 (Schlangenstäbe).	Die	Masken	beziehungsweise	
bemalten	Gesichter	zeigen	nicht	nur	an,	dass	es	sich	nicht	um	Menschen,	sondern	um	Geister-	
oder	 Dämonenwesen	 (weiße	 Gesichter,	 rote	 Flecken,	 Fetzen)	 handelt,	 sondern	 stellen	 auch 







werden	 (siehe	 Abb.	 7.16	 und	 7.17).	 Andere	 Teilnehmer_innen	 sehen	 die	 Öffentlichkeit	 einer	
Prozession	wie	Matayā	weniger	spielerisch,	sondern	als	Chance,	alternative	Lebensentwürfe	zu	
leben	und	zu	kommunizieren	(siehe	Abb.	6.31).
  6.6.5 Gemeinschaft mit allen Wesen, gemeinsames rituelles Handeln











von ṛṣi	(Asketen)	zugegen	(siehe	Abb.	6.32).	Für	die	Darstellung	des	mahādev ist ein bestimmter 
Jyāpu-Clan	 verantwortlich	 und	 die	 jeweilige	 Person	 ist	 verpflichtet,	 dies	 in	 drei	 aufeinander	
folgenden	Jahren	zu	tun.	
	 Viele	 der	 Jyāpu	 bay bājā	 (Querflöten)	 Gruppen	 werden	 von	 tanzenden	Wesen	 begleitet,	
die	 sich	 anhand	 der	 Symbolik	 nicht	 vollständig	 zuordnen	 lassen	 (siehe	Abb.	 7.20	 und	 7.21).	
82	 Z.B.	im	Lalitavistara	(Goswani	2001:	278ff).
83 In The Sutra of Bodhisattva Ksitigarbha’s Fundamental Vows	(Shih/French	2001)	ist	zum	Beispiel	mehrfach	
die	Rede	von	„the	eight	categories	of	beings,	including	devas	and	nagas“.
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Einige	Kennzeichen	sprechen	für	Geisterwesen	(preta):	weiße,	ausgemergelte	Körper	mit	dicken	
Bäuchen	 und	 roten	 Punkten.	 Andere	 Aspekte	 passen	 besser	 zu	 Dämonenwesen	 (rākṣasaḥ):	
fratzenhafte	Gesichter,	zusätzliche	Augen,	Fangzähne.	Min	Bahādur	Śākya	(MBS	2009)	spricht	
in	diesem	Zusammenhang	allerdings	von	Naturgeistern	(yakṣa).
	 Es	 ist	 explizit	 erwünscht,	 dass	 alle	Arten	 von	Wesen	 an	Matayā	 teilnehmen,	 ebenso	wie	





	 Gemeinschaft	 ist	 während	 einer	 Prozession	 sehr	 wichtig,	 kaum	 ein/e	 Teilnehmer_in	 ist	







pūjā	 beziehungsweise	 allgemein	 durch	 gemeinsames	 rituelles	 Handeln	 vervielfacht	 sich	
der	 religiöse	Verdienst.	Weil	Ausstaffierung	 der/s	Verstorbenen	 für	 die	 Totenreise	 besonders	
erfolgversprechend	 ist,	 während	 das	 Tor	 zur	 Totenwelt	 an	Matayā	 geöffnet	 ist,	 helfen	 auch	
hier	Verwandte	 und	Freund_innen	 den	 unmittelbaren	Angehörigen.	Nicht	 nur	 die	Gabe	 aller	












  6.6.6 Multiple Gründe der Teilnahme
Die	oben	angeführten	Motive,	an	Matayā	teilzunehmen,	lassen	sich	wahrscheinlich	nur	in	den	
seltensten	Fällen	 klar	 voneinander	 trennen.	Viel	 häufiger	 kommen	 eine	Reihe	 dieser	Gründe	
in	einer	Gruppe	zusammen.	Buddhamārgī	nehmen	zum	Beispiel	 als	Familie	 im	Namen	einer	
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	 Ein	 sehr	 gutes	 Beispiel	 dafür	 sind	 auch	 die	 „Kerzenläufer_innen“	 (siehe	 Abb.	 6.40).	 In	
der	 Symbolik	 ihrer	 Kleidung	 und	Accessoires	 sind	 sie	 sowohl	 störende	Māras	 (Lärm	 durch	
Wadenschellen;	Kerzenlicht,	das	Buddha	blendet),	wie	auch	verehrende	Māras	(Blumenkränze,	
Gaben	wie	Reis	und	Campher-Würfel).	Sie	nehmen	im	Namen	Verstorbener	(weiße	Kleidung)	
besondere	 Anstrengungen	 auf	 sich	 (Barfußgehen,	 stützende	 Bauchbinde).	 Ihre	 Tracht	 ist	
traditionell	(Anzug	daura suruvāl mit Hut dhākār topi),	aber	eigentlich	nur	für	Männer	typisch.	
Junge	Frauen,	 die	 diesen	Aufzug	 tragen,	 brechen	 deshalb	mit	 den	 alltäglichen	Vorstellungen	
rollengerechter	Kleidung.	Die	 teilnehmenden	Gruppen,	die	häufig	zu	größeren	von	bis	zu	50 
jungen	 Frauen	 und	 Männern	 verschmelzen,	 treten	 uniform	 auf,	 individuelle	 Accessoires	
(Sonnenbrille)	 sind	 aber	 nicht	 unüblich.	 Ebenso	wie	 bei	 den	 karnevalesk	 gekleideten	Māras	
(siehe	7.1.4)	wird	die	eigene	Rolle	in	der	Prozession	oft	nicht	zu	ernst	genommen,	Spaß	ist	ebenso	
wichtig	wie	die	Verehrung	der	einzelnen	Objekte	auf	der	Strecke.





















samay baji	an	Gaṇeś	in	traditionellem	Skript	in	traditioneller	Kleidung	(hāku pātāsi	bzw.	daura 
suruvāl).	Davon	abweichendes	Verhalten	wird	zwar	nicht	sanktioniert,	hebt	sich	aber	stark	vom	
Skript	ab	und	stört	zum	Teil	den	Ablauf.	Gaben,	die	nicht	zu	den	unmittelbaren	oder	zusätzlichen	
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	 Matayā	 und	 die	 Gaṇeś	 Pūjā	 liegen	 nur	 drei	 Tage	 auseinander,	 gehören	 zum	 selben	
Festival-Komplex	 und	 werden	 von	 den	 selben	 Menschen	 organisiert.	 Ich	 habe	 die	 beiden	
Beispiele	 ausgewählt,	weil	 sie	 zwei	Extremfälle	 in	Hinsicht	 auf	die	 rituelle	Performance	der 
Teilnehmer_innen	darstellen.	Welche	Schlüsse	lassen	sich	nun	aus	der	vorhandenen	oder	nicht	
vorhandenen	Bandbreite	 an	Verhaltensformen	 und	 den	Möglichkeiten	 für	 rituelle	Gestaltung	
ziehen?	Damit	möchte	ich	mich	eingehend	im	folgenden	Kapitel	beschäftigen.
84	 Eine	 Erklärung	 der	 rituellen	 Funktion	 sowie	 eine	 Gegenüberstellung	 verschiedener	 Ansichten,	 welche 
Dinge	zu	samay baji	gehören,	finden	sich	bei	Gellner	1992:	302-4.	Siehe	auch	Glossar	im	Anhang.
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	 Zunächst	werde	 ich	David	Gellners	Konzept	 von	 drei	 beziehungsweise	 vier	 Formen	 von	
Religion	 heranziehen	 und	 mit	 den	 Gestaltungsspielräumen	 der	 rituellen	 Handlungen	 im	
Rahmen	der	Matayā-Prozession	in	Verbindung	bringen.	Weitergehend	werde	ich	Fragen	nach	
Handlungsfähigkeit	(Agency)	und	Handlungsreflexivität	miteinander	verbinden	und	mich	dabei	
im	 Besonderen	 auf	 Krüger,	 Nijhawan	 und	 Stavrianopoulou	 (2005)	 sowie	 Stausberg	 (2008)	
stützen.
  7.1 Formen von Religion und Handlungsoptionen
David Gellner unterscheidet in Monk, Householder and Tantric Priest	drei	Arten	von	Religion:	
eine,	die	auf	die	Erlösung	(im	Jenseits)	ausgerichtet	ist,	und	die	diesseitigen	Formen	von	sozialer	








über	 die	 sonstigen	Verpflichtungen	 hinausgehenden	Handlungen	 für	 die	Ansammlung •	
  von Verdienst
Dabei	 lassen	 sich	 die	 drei	 letzten	 der	 aufgezählten	 Kategorien	 unter	 dem	 Oberbegriff	 der	
individuellen	religiösen	Praxis	zusammenfassen	(Gellner	1992:	137).
	 Dieses	Vorstellungsgebäude	 trifft	wohl	 am	besten	 auf	 Saṅgha-	 und	Kastenbuddhist_innen	
(vgl.	Lienhard	1999)	zu,	aber	nur	sehr	bedingt	auf	die	anderen	Newar.	Religiöses	Verdienst	ist	
bei	den	Newar	ein	sehr	buddhistisches	Konzept,	das	von	keinem/r	meiner	Informant_innen,	der/





Verwandte/n	 teilzunehmen	 ist	 zumindest	 für	 einen	buddhamārgī-Feuergeber	 (soziale)	 Pflicht.	
Wenn die pūjā	an	jedem	einzelnen	der	Objekte	in	vollständiger	Weise	durchgeführt	werden	soll,	
dann	benötigt	er	noch	weitere	Helfer_innen	aus	der	Familie.	Wie	viele	Personen	teilnehmen,	wie	







sich,	wie	das	Niederwerfen	an	jedem	einzelnen	caitya und Schrein (daṇḍavat pūjā),	an	die	sie	
sich	während	der	gesamten	Prozession	gebunden	fühlen.






werden,	 variiert	 aber	 auch	 nach	 der	 religiösen	Tradition	 des	 Familienpriesters	 (purohit),	 der	
Brahmane	(Rājopādhyāya)	oder	buddhistischer	Priester	(Bajrācārya)	sein	kann.
	 Alle	 diese	 Umstände	 sind	 zu	 berücksichtigen,	 wenn	 ich	 verschiedene,	 manchmal	
widersprüchliche	Aussagen	meiner	 Informant_innen	 aufliste:	Neben	 den	 anderen	Trauerriten	
ist	 innerhalb	 eines	 Jahres	 nur	 die	 Teilnahme	 an	 der	 Gāī	 Jātrā	 beziehungsweise	 an	 Matayā	





eine	 Jyāpu-Familie	 verpflichtend	 sein	 oder	 eine	 freiwillige	 Mehrleistung	 darstellen.	 Ebenso 
verhält	 es	 sich	 mit	 den	 weiteren	 Riten,	 die	 bereits	 erwähnt	 wurden.	 Zentral	 ist,	 dass	 die 






Licht	 (Lampendocht	 und	 -öl),	 Wohlgeruch	 (Campher).	 Darüber	 hinaus	 werden	 gerne	 noch	
persönlichere	Dinge	 gegeben,	wie	 zum	Beispiel	 die	 Lieblingssüßigkeit	 des/der	Verstorbenen	
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(IMD	2009).
	 Wie	 sieht	 es	 mit	 den	 anderen	 Teilnehmer_innen	 aus,	 die	 nicht	 (unmittelbar)	 für	 eine	
verstorbene	 Person	 partizipieren?	 Buddhamārgī sammeln durch Verhalten entsprechend der 
Sechs	 Pāramitās	 religiöses	 Verdienst.	 Andere,	 die	 als	 Māras,	 Pretas,	 Götter	 oder	 Dämonen	
teilnehmen,	 reproduzieren	 die	 Kosmologie,	 welche	 dem	 religiösen	 Pluralismus	 der	 Newar	
zugrunde	 liegt.	 Sie	 praktizieren	 damit	 eine	 freiwillige	 Form	 sozialer	 Religion,	 die	 in	 David	
Gellners	Modell	so	nicht	vorkommt.
	 Zusammenfassend	lässt	sich	sagen,	dass	besonders	jene	Ausdrucksformen	religiöser	Praxis	
am	 stärksten	 vorgegebenen	 Skripten	 folgen,	 die	 sich	 unter	Gellners	Kategorie	 von	 „sozialer	
Religion“	 einordnen	 lassen.	 Je	 individueller	 eine	 religiöse	 Praxis	 ist	 und	 je	 freiwilliger	 sie	
geschieht,	desto	größer	wird	der	persönliche	Gestaltungsspielraum.	Dennoch	glaube	ich,	dass	
das	oben	beschriebene	Modell	von	optionaler/obligatorischer	und	individueller/sozialer	religiöser	




  7.2 Agency in der NJM
Agency	ist	die	Fähigkeit,	die	Welt	zu	verändern	(Sax	2008).	Im	rituellen	Kontext	macht	es	Sinn,	




  7.2.1 Gestaltung der Rahmenbedingungen
Krüger,	 	 Nijhawan	 und	 Stavrianopoulou	 grenzen	 in	 ihrer	 Betrachtung	 gestaltungsmächtiger	
Agency	 individuell	 orientierte	 von	 kollektiv	 orientierten	Ritualen	 ab	 (Krüger	 u.a.	 2005:	 21f;	
siehe	auch	Kapitel	2.3.4).	Ein	Festival	wie	Nyakū	Jātrā	Matayā	ist	in	seiner	Gesamtheit	Ausdruck	






































sehr	 groß	 und	 eignet	 sich	 daher	wenig	 als	 Start-	 und	Endpunkt	 der	 Jātrā.	Zudem	 sind	 beide	
Klöster	fast	benachbart	und	haben	eine	gemeinsame	Geschichte.
	 Die		Route	von	Matayā	–	und	damit	auch	von	Bogī	–	folgt	einem	festgelegten,	oral	tradierten	
Weg	 im	Uhrzeigersinn	 um	 das	 Stadtzentrum.	Auch	wenn	 in	 der	Vorstellung	 diese	Route	 als	



















	 Gestaltungsmächtige	Agency	 in	Hinsicht	 auf	 die	Route	 ist	 damit	 auch	 sehr	 komplex	 und	
verteilt	 auf	 eine	Reihe	 von	Agenten:	 die	Bewohner_innen	 von	Pāṭan	 errichten	 buddhistische	
Objekte,	 die	 zu	 integrieren	 sind;	 eine	Wegekommission	 konstruiert	 immer	wieder	 eine	 neue	
„traditionelle“	 Route;	 Wegefinder	 interpretieren	 und	 kommunizieren	 diese	 Route	 während	
der	 Jātrās;	 Bewohner_innen,	 die	 Zugänge	 nicht	 (rechtzeitig)	 öffnen,	 verursachen	 Umwege;	
die	 leitenden	 Bajrācārya-Priester	 haben	 die	 letztendliche	 Entscheidungsgewalt,	 ob	 sie	 dieser 
kollektiv	geschaffenen	Route	nun	 in	 jedem	Detail	 folgen	wollen	oder	nicht;	die	 (freiwilligen) 
Helfer_innen	verleihen	diesen	Entscheidungen	im	Rahmen	von	Matayā	physischen	Ausdruck,	
indem	 sie	 Absperrbänder	 anbringen	 und	 die	 Teilnehmer_innenströme	 lenken;	 und	 diese	
Teilnehmer_innen	kürzen	dennoch	manchmal	die	Route	ab.	Im	darauffolgenden	Jahr,	ausgehend	
von	 der	 nächsten	 Lokalität,	 muss	 dieser	 Prozess	 mit	 anderen	 Agent_innen	 wieder	 neu	 aus-
verhandelt werden.
	 Die	 Entscheidungen	 hinsichtlich	 Zeitpunkt	 und	 Route	 zeigen	 beispielhaft	 auf,	 wie	






  7.2.2 Rituelle Performance und Gestaltungsspielräume
Auch	wenn	das	Festival	 als	Ganzes	von	kollektiver	Natur	 ist,	 so	gibt	 es	doch	verschiedenste	
individuelle	Gründe	an	den	Prozessionen	teilzunehmen,	die	bereits	ausführlich	im	vorigen	Kapitel	
dargelegt	wurden.	Jedes	dieser	Motive	eröffnet	spezifische	Handlungsräume,	welche	mit	sehr	
unterschiedlichen	 Freiheiten	 und	Gestaltungsmöglichkeiten,	 aber	 auch	mit	 gesellschaftlichen	
Erwartungen	 an	die	verknüpften	Rollen	 einhergehen.	Am	engsten	 ist	 der	Spielraum	wohl	 im	
Kontext	Tod,	am	größten	bei	den	karnevalesken	Māra-Gruppen.	Diese	beiden	Beispiele	möchte	
ich im Folgenden genauer betrachten.
  7.2.2.1 Performance von Trauer während Matayā
Ist	 jemand	 in	 einer	 Newar-Familie	 verstorben,	 so	 gilt	 es	 für	 die	 Verwandten,	 bestimmte	
Verhaltensregeln	zu	beachten	und	mit	dem	Tod	verknüpfte	Rituale	durchzuführen.	Diese	leiten	
sich	einerseits	von	bestimmten	Texten	(wie	zum	Beispiel	dem	Garuḍapurāṇa,	vgl.	Buß	2006)	ab	
Wie kann die Bandbreite von Verhaltensweisen im Ritual erklärt werden?
und werden andererseits vom eigenen purohit	und	weiteren	Ritualspezialist_innen	vorgegeben.	
Diese	Verhaltens-Codes	 können	 sich	 je	 nach	Kastengruppe	 und	 religiösem	Hintergrund	 (des	
Familienpriesters) gravierend unterscheiden. Ich werde an dieser Stelle allerdings nicht im 
einzelnen	auf	Newar-Totenrituale	eingehen,	diese	wurden	bereits	sehr	ausführlich	in	der	Literatur	
behandelt.87





	 Ein	 gutes	 Beispiel	 für	 einen	 solchen	 Verhaltens-Code	 ist	 weiße	 Kleidung.	 Sie	 ist	 ein	
Ausdruck	für	zwei	Zustände,	die	bei	den	Newar	nicht	getrennt	werden:	Trauer	und	mit	dem	Tod	
verknüpfte,	 zu	überwindende	 rituelle	Unreinheit	 (Gellner	1992:	205).	Durch	 ihr	Tragen	über	
Tage	bis	hin	zu	einem	Jahr	–	abhängig	vom	Grad	der	Verwandtschaft,	dem	Alter	(vollzogenen	





abzukürzen	 und/oder	 die	 Verhaltensvorgaben	weniger	 streng	 auszulegen.88	 Umgekehrt	 ist	 es	








der	 verstorbenen	 Person	 während	 der	 Totenreise	 gedacht	 ist.	 Der	 Aufwand,	 die	 Anzahl	 der	
involvierten	 Personen	 und	 der	 Wert	 der	 gegebenen	 Objekte	 und	 Substanzen	 transportieren	
einerseits	den	Wohlstand	der	eigenen	Familie	(was	man	sich	leisten	kann)	und	die	Wertschätzung	
der	verstorbenen	Person	(was	man	sich	leisten	will).	








89	 Ein	 Śākya-Informant	 (TMS	 2009)	 erklärte,	 dass	 entsprechend	 seiner	 Erfahrungen	 der	 Entzünder	 des 
Scheiterhaufens	 sich	häufig	dazu	entscheidet	 ein	 Jahr	 lang	 „weiß	 zu	 tragen“.	Seine	Brüder	 und	unverheirateten	
Schwestern	schließen	sich	dem	meistens	an,	wenn	es	ihr	Beruf	zulässt.
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Jyāpu-Frauengruppen,	 die	 ihre	 selbst	 hergestellten	 Gaben	 für	 verstorbene	 Clan-Mitglieder	
hinterlassen.90
	 Der	soziale	Druck	der	eigenen	Gruppe	(Kaste,	Clan,	Residenz),	der	sich	hinter	dem	Wort	
„Tradition“	verbirgt,	 gibt	 zwar	 den	Rahmen	 für	 angemessenes	Verhalten	 vor,	 jedoch	können	
Personen	 oder	 Gruppen	 zwischen	 verschiedenen	 Formen	 und	 Graden	 von	 öffentlicher	
Trauerarbeit	wählen,	die	sich	sehr	deutlich	im	sichtbaren	Verhalten	während	der	Lichterprozession	
widerspiegeln.	Sehr	ähnlich	verhält	es	sich	auch	beim	zweiten	Beispiel:







	 Die	erste	Form,	die	 ich	„Kerzenläufer_innen“	nennen	möchte,	 stellt	eine	der	bestehenden	
Skripten	für	Māra-Gruppen	dar	(siehe	Kapitel	7.1.5	und	Abb.	6.40).	Kleidung	und	Accessoires	
transportieren	sowohl	das	Moment	der	Störung	(Kerze,	Wadenschellen),	wie	auch	das	Moment	
































	 Die	 eben	 angesprochene	 Freiheit	 von	 den	 üblichen	 Verhaltensregeln	 ist	 charakteristisch	
für	 eine	dritte	Form	von	Māras,	 die	 ich	 „Spaßgruppen“	nenne.	Einige	dieser	Gruppen	haben	
Instrumente	 bei	 sich,	 die	 sie	 spielen,	 während	 sie	 abwechselnd	 provokative	 Lieder	 an	 alle	
beziehungsweise	 lobende	Lieder	an	Buddha	gerichtet	singen	(siehe	Abb.	6.28).	Die	Kleidung	
ist	 karnevalesk:	 grelle,	 konstrastierende	 Farben,	 provokative	 Accessoires,	 Masken	 und	
Sprüche,	die	Altbekanntes	(Newar-Stoffe,	Trachten,	symbolträchtige	Gegenstände)	mit	Neuem 
(materielle	Kultur	einer	globalisierten	Welt)	aufbrechen.	Entsprechend	Mikhail	Bakhtin	macht	





	 Die	Spaßgruppen	unterliegen	keiner	der	 im	Laufe	dieses	Kapitels	 genannten	Autoritäten:	
Priester	 und	 Organisatoren	 schränken	 ihr	 Handeln	 während	 der	 Jātrā	 nicht	 ein	 und	 die	
getragenen	Masken	helfen	dabei,	sich	möglichen	Sanktionen	(durch	Gesellschaft,	Kasten-	oder	





	 Māras	 und	 Trauernde	 sind	 nur	 zwei	 Kategorien	 von	 Teilnehmer_innen,	 deren	 Verhalten	
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	 Ich	 habe	 von	 keinem	 Fall	 gehört,	 wo	 einmal	 auf	 diesen	 Dank	 verzichtet	 worden	 wäre.	
Verständlich,	 würden	 doch	 die	 Teilnehmer_innen	 der	 vorangegangenen	 Prozessionen	 daraus	
schließen	können,	dass	 ihr	rituelles	Handeln	und	das	der	Priester	nicht	erfolgreich	und	damit	
wirkungslos	 geblieben	wäre,	was	weder	 im	 Interesse	 der	Verantwortlichen	 noch	 der	 Priester	




	 Wenn	wir	 nun	 den	Hauptpriester	 und	 seine	Assistenten	 betrachten,	 so	 ist	 ihre	wichtigste	
Aufgabe	 bei	 allen	 Elementen	 des	 Festivals	 –	 sowohl	 bei	 den	 Prozessionen,	 wie	 auch	 den	
„Exkursionen“	 des	 naubājā-Ensembles	 –	 die	 jeweilige	 Gottheit	 in	 den	 architektonischen 
Objekten	(stūpa,	caitya,	dharmadhātu,	öffentliche	Schreine)	präsent	zu	machen,	wofür	die	Kräfte	






einer	 Visualisierung	 geschieht	 –	 verzichten	 deshalb	 darauf,	 Priester	 zu	 kritisieren,	 während	
weniger	fromme	(Nicht-Buddhist_innen)	nicht	davor	zurückschrecken	(vgl.	Gellner	1992:	266,	
291).
	 Die	 Bajrācārya-Priester	 schaffen	 also	 den	 Rahmen,	 in	 dem	 das	 rituelle	 Handeln	 der	
Teilnehmer_innen	wirksam	werden	kann.	Sie	zeigen	parallel	dazu	vor,	wie	dies	geschehen	kann,	
indem	sie	die	fünffache	Opfergabe	(pañcopacāra)	an	jedem	Objekt	hinterlassen	(siehe	Kapitel	
6.1).	 Die	 Ansammlung	 von	 Verdienst	 beziehungsweise	 die	 Versorgung	 einer	 verstorbenen	
Person	während	ihrer	Reise	im	Totenreich	muss	allerdings	durch	die	Teilnehmer_innen	selbst	
Wie kann die Bandbreite von Verhaltensweisen im Ritual erklärt werden?
































  7.3 Reflexives Verhalten während der NJM
In	der	Beschreibung	der	Handlungen	der	Teilnehmer_innen	der	NJM	sowie	in	der	Beschäftigung	
mit	verschiedenen	Formen	von	Agency	habe	ich	mehrmals	Begriffe	wie	„reflektiv“	oder	„reflexiv“	
verwendet.	 Im	 Folgenden	 stütze	 ich	mich	 auf	 eine	 Verwendung,	 wie	 sie	Michael	 Stausberg	
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die	 im	 Text	 „Ritual“	 und	 „Agency“	 bereits	 im	 Zusammenhang	 mit	 Reflexivität	 behandelt 
wurden	(Krüger	u.a.	2005:	28-30;	siehe	auch	Kapitel	2.3.4.2),	meine	Schlüsse	(unter	Zuhilfenahme	
von	Giddens	und	Stausberg)	gehen	allerdings	über	die	der	Autor_innen	hinaus.
  7.3.1 Rituelles Handeln gemäß ritueller und kultureller Skripts
Entsprechend	der	sehr	einflussreichen	These	von	Caroline	Humphrey	und	James	Laidlaw	in	The 
Archetypal Actions of Ritual	(1994)	ist	rituelles	Handeln	vorgeschrieben	(stipulated)	und	nicht-
intentional (non-intentional).	 Es	 hebt	 sich	 dadurch	 vom	 alltäglichen	Handeln	 ab,	 dass	 dieses	
nicht durch ein reflexive monitoring of action	 (Giddens	 1979)92	 gekennzeichnet	 ist,	 sondern	
individuelle	Absicht	und	Agency	zugunsten	einer	 rituellen	Verpflichtung	 (ritual commitment) 
aufgegeben	werden.	 Zweck	 und	 Form	 des	Handelns	 sind	 nicht	mehr	miteinander	 verbunden	
(Houseman	und	Severi	1998:	229).
	 Rituelles	 Handelns	 in	 diesem	 Sinne	 lässt	 sich	 gut	 ablesen	 bei	 jenen	 Gruppen,	 die	 an	















	 Allerdings	muss	 angemerkt	 werden,	 dass	 einige	 der	 erwähnten	 Teilnehmer_innen	 beider	
Prozessionen	 immer	wieder	 vom	Skript	 abweichen	 (siehe	 6.7	 und	7.2.2.2)	 und	dass	 sich	 das	
Verhalten	anderer	Gruppen	von	Teilnehmer_innen	nicht	vollständig	mit	dieser	Vorstellung	von	
92	 Mit	reflexive monitoring of action	beziehungsweise	conduct	meint	Anthony	Giddens	den	vorsätzlichen	und	
zweckgerichten	Charakter	menschlichen	Verhaltens,	das	(jederzeit)	gerechtfertigt	 	(accountability) und rationali-
siert	werden	kann	(Giddens	1979:	57).
93	 Dem	entspricht	auch	das	Konzept	beziehungsweise	die	Praxis	des	saṃkalpa	(vgl.	Michaels	2005).
Wie kann die Bandbreite von Verhaltensweisen im Ritual erklärt werden?
rituellem	Handeln	erklären	lässt.	Ich	komme	weiter	unten	mit	Unterstützung	von	Houseman	und	
Severi	wieder	auf	diesen	Punkt	zurück.
	 Kodiertes	 Verhalten	 ist	 Teil	 „vorbereiteter	 Handlungs-Schemas“,	 die	 sich	 in	 einer	
Vielzahl	„kulturell	typischer	Situationen“	ausdrücken.	Sherry	Ortner	(1990)	spricht	in	diesem	





herangezogen	 wird.	 Diese	 kulturspezifischen	 Handlungsszenarien	 können	 nur	 angewendet	
werden,	wenn	ein	Wissen	über	den	Handlungszusammenhang	 innerhalb	dieses	vorbildhaften	
Narrativs vorhanden ist.





Totenrituale	 der	 Newar	 –	 wie	 nhaynumhā	 am	 7.	 Tag	 oder	 latyā	 am	 45.	 Tag	 –	 ist	 es,	 die 
verstorbene	Person,	mit	 jenen	Dingen	zu	versorgen,	die	 sie	während	 ihrer	Zeit	der	Reise	 im	
Totenreich	benötigt,	insbesondere	Nahrung	(vgl.	Gellner	1992:	210f;	Buß	2007:	182;	Gutschow	
und	Michaels	2005:	129f,	193f).	Gleiches	wird	bei	Matayā	durchgeführt,	aber	diesmal	jedoch	
nicht	mittels	 eines	 oder	 durch	 einen	Priester,	 sondern	 in	 vereinfachter	Form	allein	 durch	die	
Angehörigen.







hat	 sich	herauskristallisiert,	 dass	die	Bedeutung	der	 einzelnen	Gaben	und	Handlungen	 sowie	
deren	Wirkung	allgemein	bekannt	ist	–	vielleicht	auch	deshalb,	weil	sie	in	anderen	Kontexten	
Ähnliches	oder	Gleiches	symbolisieren.	Jede	Kastengruppe	oder	auch	Person	hat	dazu	vielleicht	
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	 Gibt	 es	 mehr	 als	 ein	 Skript,	 dann	 entsteht	 dadurch	 eine	 Wahlmöglichkeit	 für	 die	 Teil- 
nehmer_innen.	 Sie	 können	 das,	 was	 beabsichtigt	 ist,	 auf	 verschiedene	Weise	 erreichen	 und	
ausdrücken.	 Ob	 nun	Verdienst	 für	 eine/n	 Angehörige/n	 alleine	 oder	 im	 Familienverband,	 in 
Alltags-	 oder	 weißer	 Trauerkleidung,	 durch	 Niederwerfungen	 oder	 das	 Tragen	 einer	
überdimensionalen	 Fackel,	 durch	 Hinterlassen	 der	 fünffachen	 Opfergabe	 oder	 von	
durgatipariśodhanadhāraṇī-Zetteln	angesammelt	wird,	unterliegt	 zwar	 sozialem	Druck,	bleibt	
letztendlich	aber	den	einzelnen	Teilnehmer_innen	beziehungsweise	Gruppen	selbst	überlassen.	
Alle	 verschiedenen	 Formen	 folgen	 einer	 Absicht.	 Und	 auch	 ihre	 rituelle	 und	 psycho-soziale	
Wirkung	ist	jeweils	die	gleiche,	sie	unterscheiden	sich	dabei	nur	graduell.
  7.3.2 Ritualdynamik und Reflexion
„ […] one should not underestimate the aptitude for reflection among ritual participants, 
even if they (seen from outside) may appear to mechanically/reflexively act as a mass of 
people.“	(Stausberg	2008:	632)
Bisher	habe	 ich	 in	diesem	Kapitel	den	Fokus	auf	die	statischen	Elemente	 innerhalb	der	NJM	
(besonders	 im	 Rahmen	 von	 Matayā)	 gelegt.	 Wie	 sieht	 es	 mit	 dynamischen	 Entwicklungen	






solche	 kontextuellen	Veränderungen	 dar:	 Priester,	Musiker	 und	Helfer_innen	 sind	 direkt	mit	
der	 veranstaltenden	 Lokalität	 verknüpft.	 Das	 bedeutet	 einerseits,	 dass	 die	 zehnjährige	 Pause	
einen	 sprunghaften	 Generationswechsel	 bei	 diesen	 Gruppen	 zwischen	 zwei	 Ausrichtungen	
am	 selben	Ort	 verursacht,	 anderseits	wechseln	 von	 Jahr	 zu	 Jahr	 diese	Gruppen	 nicht	 nur	 in 
persona	 zu	 einhundert	 Prozent,	 sondern	 auch	 –	 abgesehen	 von	 den	 Priestern	 –	 hinsichtlich	
ihrer	 Kastenzusammensetzung.	 Eine	 andere	 Gruppe	 von	 Priestern	 kann	 dabei	 Unterschiede	
in	 der	 Performance	 der	 Leitung	 der	 Rituale	 bedeuten,	 wie	 zum	Beispiel	 beobachtet	 bei	 der	
Aufteilung	der	Gaben	unter	den	Priestern	oder	der	Verwendung	von	Ritualkleidung.	Ein	anderer	




(siehe	 	 Kap.	 7.2.2.2,	 Abb.	 6.28	 und	 6.30)	 transportieren	 gut	 sichtbar	 viele	 der	 Neuerungen,	
welche	die	Newar-Gesellschaft	in	den	letzten	Jahrzehnten	durchgemacht	hat.	Dazu	gehören	der	
Bedeutungsgewinn	 der	 englischen	Sprache,	 die	Teilnahme	 am	globalen	Warenmarkt	 und	 die	
Präsenz	alternativer	Rollenbilder	(zum	Beispiel	in	den	neuen	Medien).



















Vorbild	 gleich	 zu	 tun	 und	 nirvāṇa	 zu	 erreichen.	Da	 dies	 in	 einem	Leben	 nur	 die	wenigsten	
verwirklichen,	gilt	es	„schlechte“	Wiedergeburten	zu	meiden	und	stattdessen	in	einer	Form	und	
einer	Umgebung	zu	reinkarnieren,	die	weitere	buddhistische	Praxis	ermöglicht.	Verdienstvolle	
















95	 Ob	das	gesammelte	Verdienst	die	bedachte	Person	erreicht,	auch	wenn	sie	kein	Totengeist	(preta) mehr 
ist,	 sondern	 inzwischen	wiedergeboren,	 ist	umstritten.	Gellner	 (1992:	132f)	betrachtet	das	Thema	aus	der	Sicht	
des	 Theravāda,	 des	Mahāyāna	 und	 praktizierender	Bajrācārya	 sowie	 anderer	buddhamārgī,	 die	mit	 diesen	 drei 
erstgenannten	Sichtweisen	konfrontiert	sind.
96 khulā:	 Überquerung	 des	 Flusses	 Vaitaraṇī	 nach	 sechs	Monaten,	 dakilā und cikã taygu:	 Abschluss	 der 
Trauerphase	am	360.	und	361.	Tag.
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in	diesem	Sinne	wird	an	Matayā	teilgenommen.
	 Beides,	 das	 Ansammeln	 von	 Verdienst	 im	 Namen	 des/r	 Verstorbenen	 beziehungsweise	
die	 Versorgung	 während	 der	 Totenreise,	 stellt	 jeweils	 ein	 gesellschaftlich	 legitimiertes	
Handlungsszenarium	 für	 eine/n	buddhamārgī	 dar.	Die	verschiedenen	Formen	der	Teilnahme,	
die	bereits	hinreichend	besprochen	wurden,	drücken	dabei	die	Wahl	der	Person	oder	der	Gruppe	
aus,	welchem	der	beiden	Szenarien	der	Vorzug	gegeben	wird.
	 Sehr	 vereinfacht	 gesprochen	 zeigen	 sich	 innerhalb	 Matayā	 zwei	 religiöse	 Blickwinkel	
beziehungsweise	 zwei	 große	 Narrative,	 die	 den	 größeren	 Rahmen	 für	 verschiedene	
Handlungsszenarien	 bilden:	 Hinduismus	 und	 Buddhismus.	 Beide	 sind	 sehr	 lokal	 gefärbt,	
folgen	 bestimmten	 Strömungen	 und	 sind	 nicht	 immer	 vollständig	 zu	 trennen.	Nützlicher,	 als	
von religiösen -ismen	 zu	 sprechen,	 ist	 es,	 den	Blick	 auf	 die	 Praktizierenden	 zu	 richten	 und,	
wie	 von	David	Gellner	 vorgeschlagen,	 von	buddhamārgī und śivamārgī	 zu	 sprechen.	Wobei	
buddhamārgī	 den	 Vorgaben	 ihres	 buddhistischen	 Bajrācārya	 purohit	 folgen,	 śivamārgī 





purohit	 sich	 nicht	 mit	 dem	 Verständnis	 der	 religiösen	 Identität	 seiner	 Klient_innen	 deckt.	
Viele	Śreṣṭha	und	Jyāpu	haben	einen	Bajrācārya	als	Familienpriester,	sehen	sich	selbst	aber	als	
Hindus.98	Besonders	für	Śreṣṭha,	die	sich	als	Kṣatriya	betrachten,	ist	es	wichtig,	sich	öffentlich	
als	 Anhänger_innen	 der	 königlichen	 Religion	 (rājnaitik dharma),	 also	 dem	 śivadharma	 zu	
präsentieren.	Dazu	kann	es	auch	gehören,	anstatt	oder	zusätzlich	zu	Matayā	an	der	Gāī	Jātrā	
teilzunehmen.	Das	gilt	auch	für	viele	der	Tāmrakār	in	Haugaḥ	(Pickett	2004:	214).
	 Ist	 die	 Teilnahme	 an	 einer	 der	 anstrengenden	 Prozessionen	 nicht	 möglich,	 zum	Beispiel 
weil	die	betreffende	Person	sich	aufgrund	fortgeschrittenen	Alters	dem	nicht	mehr	gewachsen	
fühlt,	dann	besteht	(aus	der	Sicht	mehrerer	Jyāpu-Informantinnen)	als	Option	auch	das	Besuchen	




Ansicht	 nach	 weniger	 bei	 einzelnen	 Teilnehmer_innen,	 sondern	 der	 lokalen	 Kastengruppe.	
(Historisches)	Wissen	größerer	Zusammenhänge	–	wie	der	starke	Hindu-Bezug	der	Tāmrakār	
aufgrund	 ihrer	Abstammung	aus	Mathura	 (Gellner	1992:	350)	–	kann	dabei	als	Legitimation	







Wie kann die Bandbreite von Verhaltensweisen im Ritual erklärt werden?
	 Entsprechend	Michael	 Houseman	 and	 Carlo	 Severi	 (1998)	 entsteht	 Gestaltungsmacht	 im 
Ritual	 	 durch	 Erkenntnis	 der	 gestalterischen	 Prinzipien,	 seiner	 Wirkungsweisen	 und	 der	
vorhandenen	 Beziehungsgeflechte	 (Krüger	 u.a.	 2005:	 28f).	 Severi	 beschreibt	 diese	 Art	 von	
Reflexivität	wie	folgt:
„A kind of reflexivity exists that can be described as a way for ritual action to represent (or 
comment upon or even test) itself – its effectiveness as well as its meaning.“ This „reflexivity 
[...] stands as the premise, and not as the final result of ritual action“. It „lies at the core of 
the traditional knowledge and of the belief system implied by it“	(Severi	2002:	27f).
Wenn	die	Teilnehmer_innen	von	Matayā	 also	 verstehen,	wie	 und	was	 im	Ritual	wirkt,	 dann	
können	sie	die	Gestaltung	verändern.
	 Das	 Konzept	 der	 Ansammlung	 und	 Übertragung	 von	 Verdienst	 wurde	 oben	 bereits	
beschrieben.	Im	Prinzip	enthalten	alle	exoterischen	Rituale	des	Newar	Vajrayāna	Aspekte,	die	




kann	 im	 Ritual	 beziehungsweise	 einer	 Prozession	 wie	Matayā	 dazu	 verwendet	 werden,	 das 
eigene	Handeln	 in	 diesem	 Sinne	 zu	 gestalten,	 wie	 das	 folgende	 Beispiel	 zeigt,	 das	mir	 von	
Min	Bahādur	Śākya	erläutert	wurde:	durgatipariśodhanadhāraṇī-Zettel	werden	von	denen,	die	













ist	oder	dass	man	 sich	 freut,	dass	die	Monarchie	 (verkörpert	durch	das	Königspaar	Birendra	
und	Aiśvaryā)	tot	ist.	Das	funktioniert	dann	am	besten,	wenn	man	versteht,	welches	Auftreten	
(welche	 Inszenierung)	 bei	 der	 Ritualgemeinschaft	 diese	 Assoziationen	 hervorruft.	 Und	 dazu	










und	Abläufe	 zu	hinterfragen.	This	 „reflectiveness	 can	 easyly	 radicalize	 itself	 and	 turn	 into	 a	
critical	 instance	questioning	 the	very	 rule	of	 the	game“.	Rituale	 selbst	können	 so	konstruiert 











  7.4 Synthese der verschiedenen Theorien
Meiner	Ansicht	nach	lassen	sich	die	Ansätze	von	Caroline	Humphrey	und	James	Laidlaw,	Sherry	
Ordner,	Michael	Houseman	und	Carlo	Severi	mit	 jenen	von	Michael	Stausberg	gut	zu	einem	
durchgehenden	 Modell	 vereinen:	 Gestaltungsmacht	 über	 Rituale	 beziehungsweise	 innerhalb	
von	 Ritualen	 entsteht	 dann,	 wenn	 sich	 die	 Akteur_innen	 der	 gestalterischen	 Prinzipien	 (der	
Performance),	den	Wirkungsweisen	(des	Rituals,	der	einzelnen	rituellen	Handlungen)	und	des	
Beziehungsgeflechts	 innerhalb	 des	 Rituals	 (agentive	 network;	 wie	 ist	 gestalterische	 Agency	
aktuell	 verteilt)	 gewahr	werden.	Also	Wissen	 darum,	wie	Handlungen	 gestaltet	werden,	wie	
sie	wirken	und	wer	aktuell	darüber	bestimmt	(oder	zumindest	zustimmt),	dass	dies	so	ist	(vgl.	
Houseman	und	Severi	1998:	285;		Krüger	u.a.	2005:	28f;	Sax	2008:	477).
	 Die	 Bausteine	 für	 Veränderungen	 im	 Ritual	 werden	 mittels	 kulturspezifischer	
Handlungsszenarien99	herangezogen.	Um	diese	zu	kennen,	braucht	man	(historisches)	Wissen 




sind	 charakteristisch	 für	 jede	 singuläre	 rituelle	 Handlung.	 Sie	 sind	 ein	 Nachahmen,	 ein 
Wiederholen	von	etwas,	das	bereits	–	wenn	vielleicht	auch	in	anderer	Form	oder	einem	anderem	
Kontext	–	existiert	hat	(vgl.	Ortner	1990:	77;	Schechner	2002:	28;	Bourdieu	1976).
Ist	 ein	 Wissen	 um	 Gestaltung,	 Wirkung	 und	 Administration	 von	 rituellem	 Handeln	 nicht	
99	 Ich	 möchte	 allerdings	 behaupten,	 dass	 der	 Begriff	 „kulturspezifisch“	 in	 Zeiten	 globaler	 medialer 
Vernetzung	inzwischen	viel	mehr	umfasst	als	lokale,	oral	tradierte	Legenden	und	religiöse	Texte.
Wie kann die Bandbreite von Verhaltensweisen im Ritual erklärt werden?
vorhanden,	haben	die	Akteur_innen	nicht	den	Wunsch,	entsprechend	dieses	Wissens	gestalterisch	
tätig	zu	werden	oder	wird	das,	in	die	Aushandlungsprozesse	eingebrachte	symbolische	Kapital	




	 Letztendlich	 sind	 es	 die	 Ritual-Teilnehmer_innen	 selbst,	 die	 für	 sich	 jene	 Regeln	 finden	
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  8 Schluss
Abschließend	möchte	ich	die	Erkenntnisse	dieser	Arbeit	zusammenfassen,	indem	ich	zunächst	
die	(ein-)leitende	Frage	nochmals	wiederhole:
Wie kann die große Bandbreite des rituellen Handelns während der Nyakū Jātrā Matayā 
und insbesondere der zentralen Prozession Matayā erklärt werden?
Die	 Teilnehmer_innen	 der	 Nyakū	 Jātrā	 Matayā	 spiegeln	 die	 religiöse	 Pluralität	 wie	 auch	
Heterogenität	der	Newar-Gesellschaft	wider.	Aus	buddhistischer	Sicht	feiert	Matayā	Buddhas	
Erleuchtung,	 indem	 die	 Störungen	 und	 späteren	 Huldigungen	 durch	 die	 Māras	 nochmals	 –	
verkörpert	 durch	 die	 Pilger_innen	 –	 inszeniert	 werden.	 Aus	 der	 Hindu-Perspektive	 spielt	
das	 geöffnete	 Tor	 zur	Yamas	Totenwelt	 eine	wichtige	Rolle:	 der	 Transfer	 von	Gaben	 an	 die	
Verstorbenen,	die	 sich	auf	der	Totenreise	befinden,	 ist	 zu	diesem	Zeitpunkt	 leichter	möglich.	
Abhängig	 von	 Kastenhintergrund,	 persönlicher	 religiöser	 Praxis	 und	 den	 Vorgaben	 des	
Familienpriesters	wird	eine	der	beiden	Perspektiven	stärker	betont.






ausgeübt	 werden	 kann,	 dafür,	 dass	 wichtige	 Rollen	 während	 der	 NJM	 ausgefüllt	 werden.	
Insbesondere	gilt	das	während	aller	Teile	des	Festivals	 für	Musiker	und	 lokale	Helfer_innen,	




ohne	 diese	 Rolle	 dabei	 allzu	 ernst	 nehmen	 zu	müssen.	Andererseits	 bietet	 gerade	 die	 große	










Musizieren,	 Auftreten	 als	 Gruppe)	 die	 Unterschiede	 (verschiedene	 Kastengruppen	 beziehungsweise	 verschie-





zusammen.	 Für	 eine	 verstorbene	 Person	 wird	 aus	 einer	 individuell	 gewichteten	 Mischung	
partizipiert,	 die	 sich	 zusammensetzt	 aus:	 der	 Sorge	 um	 den	 oder	 die	 Tote,	 einem	Bedürfnis	






Druck	 durch	 Ritualexpert_innen	 –	 im	 Rahmen	 der	 NJM	 sind	 das	 die	 leitenden	 Bajrācārya- 
Priester	–	beziehungsweise	durch	die	Ritualgemeinschaft,	einer	bestimmten	vorgeschriebenen	
Handlung	 zu	 folgen,	 ist	 nicht	 vorhanden	 oder	 nicht	 ausreichend.	 Diese	 Spielräume	 sind	
generell	größer,	wenn	individuelles	nicht	zugunsten	von	gemeinschaftlichem	rituellen	Handeln	
zurückstecken	muss.
	 Gestaltungsmacht	 beziehungsweise	 Gestaltungsfähigkeit	 des	 Rituals	 entstehen	 durch	
Reflexivität:	 durch	 das	 Hinterfragen	 von	 Bedeutung	 und	 Funktion	 des	 rituellen	 Handelns	
sowie	 einem	 Bewusstmachen	 der	 gestalterischen	 Prinzipien,	 der	 Wirkungsweisen	 und	 des	
Beziehungsgeflechtes	 innerhalb	 des	 Rituals.	 Diese	 Gestaltungsfähigkeit	 setzt	 den	 Wunsch	
gestalterisch	 tätig	 zu	 werden	 und	 Wissen	 um	 verknüpfte	 Narrative,	 religiöse	 Texte	 und	
kulturspezifische	Handlungsszenarien	voraus.	Eine	weitere	Bedingung	ist	die	Fähigkeit,	dieses	
Wissen	 für	die	aktuelle	Situation	zu	nutzen	 (richtig	zu	 interpretieren)	zu	können.	Notwendig	
ist	 zusätzlich	 die	 Akzeptanz	 der	 Ritualgemeinschaft,	 welche	 dieses	 (Um-)Gestalten	 nicht	
unterbindet.
	 Entsprechend	 vorgegebener	 Skripts	 wird	 gehandelt,	 wenn	 kein	 eigenes	 Gestalten	 von	
rituellen	Handlungen	stattfindet,	weil	die	eben	genannten	Voraussetzungen	nicht	erfüllt	werden:	







dieses	 Wissen	 „richtig“	 –	 also	 für	 den	 Rahmen	 angemessen	 und	 die	 Ritualgemeinschaft	
nachvollziehbar	–	zu	interpretieren,	können	neue	Handlungsräume	entstehen.	Wird	das	konkrete	
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	 Ich	möchte	die	Aussage	von	zuvor	nochmals	wiederholen:	Das konkrete, rituelle Handeln der 
Teilnehmer_innen bewegt sich zwischen dem Übernehmen vorgefertigter Skripts und dem eigenen 
Gestalten dieser Handlungen.	 Völlig	 selbstbestimmtes	 oder	 vorgefertigtes	 rituelles	Verhalten	
sind	dabei	die	extremen	Pole,	die	als	Ausnahmen	zu	verstehen	sind.	Bestimmte	Rahmenbedingen	





eigenen	 ethnographischen	Beobachtungen	 im	Rahmen	 der	Nyakū	 Jātrā	Matayā	 sowie	 die	 in	










	 Das	 Wechselspiel	 der	 religiösen	 und	 sozialen	 Praxis	 auf	 der	 Bühne	 des	 Alltags	 sowie	
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 9.4 Interviews und Gespräche 2008:






















	 	 Chetrī	aus	Koteśvar,	zum	Teil	gemeinsam	mit	dessen	Freund	Rāju	Śākya	aus		 	
	 	 Buṅmatī.		
RS	 	 Interview	am	24.08.2009	und	eine	Reihe	von	Gesprächen	Rāju	Śākya,			 	
	 	 Statuenmacher	und	Mitglied	des	Okubahāl.	2009	als	Musiker	in	Haugaḥ,	2010		
  als nyakū	Lehrer	im	Okubahāl	aktiv.
SA	 	 Gespräche,	Interviews	und	Arbeitssitzungen	zwischen	30.07.	und	20.09.2009	mit		
	 	 Saritā	Āwāle:	Master	in	Buddhism	Studies,	Fremdenführerin	und	Betreiberin		 	
	 	 einer	Pension	(home-stay)	in	Gwārko,	Pāṭan.
SM	 	 Interview	am	01.09.2010	und	Reihe	von	Gesprächen	zwischen	Juli	und		 	
	 	 September	2009	mit	Sayāl	Maharjan,	Musiker	und	freiwilliger	Helfer	der	NJM		
	 	 aus	Haugaḥ.




  Anhang A: Śṛṅgabherī Story in the Lakṣacaitya Vrata
Zusammengefasst	von	Kāśīnāth	Tamoṭ	am	7.	September	2009,	editiert	von	Walter	Feichtinger
Once	I	heard	this:	When	Buddha	Śākyamuni	was	residing	at	Gṛddhakūṭa	in	Rājagṛha,	Śāriputra	























buffalo	within	and	worship	the	caitya by pouring water with one horn and blow the other one.
One	day,	the	buffalo	was	killed	by	wild	beasts.	Rupavatī	took	action	according	to	the	words	of	
Supāraga	Bodhisattva.	One	day	while	worshiping	the	sand	caitya	this	way,	a	ratna caitya appeared 
in	the	sky.	Rupavatī	entreated	it.	Strangely,	the	ratna caitya came down and merged with the sand 
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1974	 	 śṛṅga bherī (nekū pvīkegu khã).	Kathmandu,	Ratna	Devī	Mānãdhar.
Ohne	Verfasserangabe
o.J.	 lakṣa caitya vrata śṛṅga bherī kathā.
	 	 [Handschrift	etwa	400	Jahre	alt,	Sprache:	Sanskrit,	Schrift:	Prachalit]
	 	 DP	No.	3804.	Āśā	Archiv	(Āsā	Saphū	Kūthī),	Kathmandu
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 Anhang C: Prozessionsrouten und Organisationszyklus
Abbildung	C1:	Streckenkarte	der	Prozessionen	Matayā	und	Bogī	in	Pāṭan	aus	dem	Jahre	2008	
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bāṁsurī khala (bay bājā khala):	häufigste	Musikguthi der Jyāpu inkl.	eigener	Räumlichkeiten







Bogī (bvagī):	Newari	Abwandlung	von	buddha gīt(a) (Skt.),	Buddha-Lied.	bogī vanegu,	das	
Gehen und Singen von buddhistischen Hymnen 











Nyakū Jātrā vom damokhiṁ bājā und naubājā Ensemble gespielt wird





Nepali und modernes Newari verwendet
damokhiṁ:	spezielle	Trommel,	die	nur	während	NJM	verwendet	wird;	während	der	Nyakū 
Jātrā	und	der	folgenden	Vorstellungen	des	naubājā Ensembles als die Gottheiten Bhairāv,	
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Sechs Pāramitās:	Buddhistische	Tugenden:	Freigiebigkeit	(dāna),	ethisches	Verhalten	(śīla),	
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vier	 Prozessionen	 sowie	 einer	 Reihe	 von	musikalischen	Vorstellungen	 und	weiterer	 Rituale,	
seine	Struktur	und	Bedeutung.	Es	folgt	eine	Beschreibung	der	(rituellen)	Akteure	des	Festivals:	
Buddhistische	 Priester,	 Organisatoren,	 Musiker,	 Helfer_innen,	 Pilger_innen	 und	 Rezipient_
innen.	 Ein	 besonderer	 Fokus	 wird	 dabei	 auf	 die	 Handlungsebene	 (rituelle	 Performanz)	 der	
Teilnehmer_innen	 der	 zentralen	 Prozession	 Matayā	 sowie	 die	 vielschichtigen	 Gründe	 ihrer	
Partizipation	gelegt.








city	of		Pāṭan,	within	the	Kathmandu	Valley	in	Nepal.	The	Nyakū Jātrā Matayā serves as a stage 
for	the	living	and	dead,	gods	and	demons,	as	well	as	the	beliefs	of	two	religious	systems	and	a	
globalized	society	that	is	at	the	same	time	deep-rooted	in	tradition.
The	 ethnographic	 description	 deals	with	 the	 ritual	 complex	 that	 consists	 of	 four	 processions	
as	well	as	a	series	of	musical	performances	and	further	rituals,	with	its	function	and	meaning.	


























	 	 	 Tätigkeit:	Konstruktion	und	Projektleitung
07/1995	–	08/1998	 Maschinenfabrik	Langzauner	GmbH,	Lamprechten;
	 	 	 Tätigkeit:	Konstruktion	und	Entwicklung
10/1994	–	06/1995	 Wehrdienst	in	Hörsching,	FMBetrRVKp;
	 	 	 Ausbildung	zum	Betriebsfernmelder
07/1994	–	09/1994	 Fa.	Scheuch	GmbH,	Aurolzmünster	als	Monteur
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Weitere Qualifikationen und Tätigkeiten:
seit	2010	 Mit-Herausgeber,	Redakteur	und	Lektor	der	Paradigmata: Zeitschrift für   
  Menschen und Diskurse,	Wien
2008	–	2010	 Ehrenamtlicher	Redakteur	und	Lektor	bei	Die Maske: Zeitschrift für Kultur-   





2009b	 	 The	events	of	Nyaku	Jatra	Mataya	–	seen	through	the	eyes	of	an	outsider.	In:		 	
  lumanti pau (Smārikā	1129/2066).	Smārikā	Prakāśan	Ap	Samiti,	Pāṭan.	S.	71-72.
Und	weitere	Artikel	in	den	Zeitschriften	Die Maske und Paradigmata	zwischen	2008	und	2011.
Sprachkenntnisse:	 Deutsch	(Muttersprache),	Englisch	(fließend)
	 	 	 Tibetisch,	Nepali,	Newari	(Grundkenntnisse)
